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توطئة 


يُعثبر القرن الثاني للهجرة عصر الزندقة بامتياز. يدل على ذلك را المصنفات 
العديدة التي آنشآها المتكلمون آنذاك في «الرد على الزنادقة» وفي انقض الزندقة». 
وثانياً العدد الغفير من الشعراء والكتاب والمتكلمين الذين تناقلت لوائح الاتهام 
بالزندقة أسماءهم. وأخيراً الحملة البوليسية الواسعة التي نظمتها الإدارة العباسية 
لملاحقة بعض الأقليات الدينية التي حمل أتباعها ومن اتهم من المسلمين بالانتماء 
إلى ديانتهم اسم الزنادقة. 

بدأ الاهتمام الأكاديمي بالزندقة والزنادقة مع دراسة غولدزيهر عن صالح عبد 
القدوس التي ظهرت في العقد الأخير من القرن التاسع عشر. ثم نشط في النصف 
الاوّل من القرن العشرين حيث ترسّمت بصلابة الأطر العامة والتوجهات التي 
ستسود إلى أمدٍ بعيد حقل البحث. معلومٌ أنه كان يشار بالزنادقة» بالمعنى الضيق» 
في الاسلام وقبل الاسلام إلى أتباع الديانة المانوية التي كانت قد تأسست في 
أسافل الرافدين بُعيد منتصف القرن الثالث للميلاد وعرفت بعض الانتشار على 
هامش المسيحية في حوض المتوسط وفي الشرق. من هنا استأثر المانويون بالمحل 
الأؤل والأبرز. وكان قد لفت الانتباه إليهم النصوص التي تناولتهم في الفهرست 
للنديم وفي الملل والنحل للشهرستاني. وهي نصوص وفيرة مصدرها الاوّل 
المانويون أنفسهم. وكان البحث يفتقدها. لذا يُرجمت مراراً وتكراراً إلى اللغات 
الأوروبية. تلا ذلك نشر كتابين من السجال الكلامي. الأوّل كتاب الانتصار للخياط 
الذي نشره نيبرج عام ۱۹۲۵ وفيه بلح الخياط على مناضلة أشياخه من المعتزلة 
للمانويين وسواهم. الثاني» من تصنيف الإمام الزيدي القاسم بن إبراهيم الرسي» 
هو نقض لكتاب دعوي مانوي نسبه الإمام الزيدي لعبد الله بن المقفع. وقد حقق 
هذا الكتاب ونشره مع ترجمة إيطالية غويدي عام ۱۹۲۷. ثم تتابعت الدراسات 


باللغات الأورويية حول الزنادقة من حيث هم المانویون. من المحور الرئیس الذي 
عُني خاصة بتاریخ الكنيسة المانوية وعقائد المانویین اشثْنْ محور رئيس آخر اهتم 
بعلاقة الصراع التي قامت بين الاسلام والمانوية. في هذا المحور تستوي المقالة 
الرائدة لجورج فَيْدا الصادرة عام ۱۹۳۷ والتي درس فیها الحملة البوليسية التي 
شنتها الخلافة العباسية الاولی على المانويين ومن اتهم من المسلمین بالانتساب 
إلى مذاهبهم. تلا ذلك مباشرةٌ دراسة صادقي الواسعة عام ۱۹۳۸ التي تناول فیها 
الموضوع نفسه من باب تاريخ الحرکات الدينية الايرانية في القرن الهجري الثاني 
باعتبار أن المانوية لم تكن عنده أكثر من فرقة مجوسية. كان صادقي أكثر إيجازاً من 
فيدا في مواضع وأكثر إسنهاباً في مواضع أخرى حيث تعرّض لتاريخ المانويين قبل 
الإسلام ولأدبياتهم الدعوية ونشاطهم التبشيري في الوسط الإسلامي. وإن يكن 
العمل الذي قام به بعد ذلك أحمد أفشار شيرازي عام ۱۹۵۲ - ونعني جمعه لكمية 
كبيرة جداً من المقتطفات المستلبة من النصوص العربية والفارسية عن المانويين9؟ 
- لا يُصنُف في باب البحث خاصة وأنه رای المانوية في كل نص وردت فيه كلمة 
«زندقة»» فهو قد أثار الاهتمام بالثانوية من جديد ورسخ الاعتقاد بحضورها الباهظ 
في دار الاسلام. عاد فیدا فجمع عام 7 «شهادات» عدد كبير من المتكلمين 
المسلمین بالثانویین وترجمها إلى الفرنسیة ؟*. تلاه مونو عام ۱۹۷6 فترجم الفصل 
الذي عقده القاضي عبد الجبار للثانویین والمجوس وقدم له بدراسة مفضّلة". 
مونو لم يتجاوز فيدا الذي يعود إليه ولا صادقي الذي لا يعرقه. الا أنه ألح في 
مقالات عديدة على مسألة لم يتعرّض لها فيدا. لقد وجد في النصوص التي جمعها 
أفشار شيرازي روايات ترمي بعض معاصري النبي محمد من المكيين بالزندقة. من 
هنا اعتقدء وهو ما كان كثيرون قد ألمحوا إليه من قبل» أن هؤلاء المكيين ربما 
كانوا مانويين ممن كانت تربطهم بمؤسس الإسلام علاقات غير واضحة. نذكر 


۰۱۹47 أحمد أفشار شيرازيء متون عربي وفارسي در باری ماني ومانويت» طهران»‎ )۱( 
{2) G. Vajda, "Le témoignage d’al-Maturidi sur la doctrine des Manichéens, des 
Daysanites et des Marcionites" avec en “Note annexe: Paperçu sur Jes sectes 
dualistes dans al-Mugni fi abwab al-tawhid wa ۱241 du cadi Abd al-Gabbar", in 
Arabica, t.13 (1966), pp. 1-38,113-128. 
)3( G. Monnot, Penseurs musulmans et religions iraniennes. Abd al-Jabbar et ses 
devanciers, Paris, 1974 


أخيراً دراسة آحمد طاهري ‏ عراقي وعنوانها ما ترجمته «الزندقة في العصر العباسي 
الاوّل في الشعر خاصهٌه (۳)۱۹۸۲. وکان الأحرى بالمولف أن يقول «لدی بعض 
الشعراء خاصةّ؛. فهو قد حمق في آخبار بعض الشعراء ممن اشتّبه بانتمانهم إلى 
المانوية. وهم صالح بن عبد القدوس وبشار بن برد وأبان اللاحقي وحماد عجرد 
وأبو نواس وأبو العتاهية. كما استعرض اللائحة الطويلة التي لمّقها ابن الندیم 
للمسلمين الذين يظهرون الإسلام ویبطنون المانوية من المتكلمين والملوك 
والرؤساء والشعراء وسواهم. هذه باختصار على ما نعلم» أهم الدراسات التي 
أنشئت حول الزنادقة المانويين في دار الإسلام. 


غير أن الزندقة كانت تشير أيضاً إلى الانحراف الديني» السري أو العلني» 
بالنسبة للمذهب الإسلامي المهيمن. وبهذا المعنى كان من الطبيعي أن تتعرّض لها 
دراسات وأبحاث لا تحصی عدداً. بعضها مقتصرٌ على دراسة هذا الفرد أو ذاك من 
أعلام القرن الثاني ممن اتهم في دينه. وبعضها عام يتناول هذا الوجه أو ذاك من 
وجوه الحياة الفكرية أو الأدبية أو الروحية أو السياسية للقرون الهجرية الأولى. غير 
أن الأهمية الكبيرة التي أعطيت للمانوية والإطار الإتني الذي ضعت فيه هذه 
الديانة جعلا من المعادلة التي توحد بين الزندقة والمانوية أفقاً وخذاً لمجمل هذه 
الدراسات بل حاملاً لجملة من المشكلات الأخرى. في الصنف الأوّل يتحول هم 
البحث زمّا إلى توكيد الانتماء إلى المانوية وإما إلى التبرئة منها. وهذا ما كان أهمْ 
فيدا وطاهري - عراقي. أما النمط الثاني» ونستتني منه مقاربة ماسينيون"“ ويوسف 
فان إس صاحب الأبحاث الموسوعية عن علم الكلام في القرنين الثاني والثالث 
للهجرة”"» فقد لوّنته إيديولوجيات النصف الاوّل من القرن العشرين وقيوده 


(1) Ahmad Taheri-Iraqi, Zandaqa in the early Abbasid period with special reference to 
the poetry. Thêse dactylographiée de 312 pages présentée en Avril 1982. University 
of Edinburgh. 

)2( با‎ Massignon, 2.1", IV, 1298-1299. Idem, Essai sur les origines du lexique technique 
de la mystique musulmane, 2۴ edition, Paris, 1954, p.56-63, 160-179, 183-184. 
Idem, La passion de Hallag, martyr mystique de Islam, 2" édition, Paris, 1975, 
IV, .وم‎ 425-433. 

(3) J.van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra: eine 
Geschichte des religiösen Denkens im frühen Islam, Berlin; New York; de Gruyter. 
1991-1997, T.I, 416-456; 1.1], 4-41. -= 


المعرفية. فیما كب وما زال يُكتب بالعربية مثلاً سن أحمد أمين لمن بعده في فجر 
الإسلام وضحى الاسلام سُنّةَ يبدو أنها غير قابلة للنسخ: أن الزندقة» وتعني 
المانوية» تترجم كالشعوبية والتشيّع» كراهية الفرس للعرب وسعيهم في تقويض 
دولة الاسلام وإحياء أديان الفرس القديمة. إلى هذا الطاعون الفارسي المثلث» 
وإلى هذه السنّة القومية أضاف شوقي ضيف المجون والخلاعة. فبحسبه لا يمكن 
على سبيل المثال تفسير سقوط العربي مطيع بن إياس في الخلاعة إلا بالافتراض 
أن أمه كانت فارسیة؟. كأن الخلاعة» كلون العينين» تنتقل بالوراثة. يناظر هذا 
التأویل لدى الباحثين الغربيين الذين كانوا يميزون أنفسهم آنذاك باسم المستشرقين 
تأويلات أخرى تعزو للزندقة تأثيراً یر على الفكر الإسلامي ونُسقط على صراعها 
مع الإسلام موقف «الاستشراق» نفسه من موضوعه؛ فترى في أفراد حامت حولهم 
شبهات الإخباريين المسلمین - مثل ابن المقفع وابن الروندي والرازي الطبيب - 
أبطالاً نهضويين ومفكرين أحراراً وفرديات تكاد تكون غربية» مغتربة عن بيئتهاء 
منقطعة الصلة بهاء تائهة في تاريخ الآداب الشرقية. هكذا تصوروا ما أسماه عبد 
الرحمن بدوي تاريخ الالحاد في الاسلام؟۳ في ترجمة سيئة لتعبير 
Kelergeschihte‏ الوارد في إحدى مقالات كراوس. فيما يخص القرن الهجري 
الثاني» أكثر هذه الابحاث كاريكاتورية مقالات جابرييلي عن ابن المقفع وحول 
«الزندقة في القرن العباسي الاو اختصر فيها أعمالاً سابقة له وأخرى لكراوس 
ولقَيْدا ورأى فيها بالحرف أن الزندقة التي كانت منتشرة بزعمه في أوساط المتنورين 
هي في الواقع ديانة ماني الرفيعة؛ المؤسسة على مفاهيم فلسفية يونانية وعقلانية 
والتي كانت تمثل العقلانية والأنوار في بيئة مضادة للعقلانية. وأكثرها ابتذالاً التيار 
الذي كان يمثله أرمان أبيل: الزندقة هي الميل إلى الفرس وترادف المانوية 


= والجزه الاوّل من هذا الكتاب ترجمته إلى العربية سالمة صالح ونشرته دار الجمل الألمانية بعنوان 
علم الكلام والمجتمع في القرنين الثاني والثالث للهجرت .1٠١8‏ 

(۱) شوقي ضیف» الفن ومذاهبه في الشعر العربي. الطبعة الأولى منه صدرت عام 14417 

(۲) بعض من هذه الأعمال ترجمه عبد الرحمن بدوي مع مقدمة ونشره تحت عنوان: من تارخ الالحاد في 
الإسلام. دراسات ألف بعضها وترجم الآخرء المؤسسة العربية للدراسات والنشر» بيروت» الطبعة 
الثائية, ۰۱۹۸۰ 


والثانوية والايرانوية والمجوسية وترتبط بالشعوبية وبتمرّد العالم الايراني المتواصل 
ضد العرب(. هنا وهناك رؤية تراکم على التناقض إسلام - زندقة جمیع التناقضات 
الممکنة القديمة والمحدثة السقيقي منها والخرافي» الاتني والثقافي والسياسي 
والأخلاقي. رؤية أقل ما يقال فيهاء مع تطؤر البحث في التاريخ الفكري للقرون 
الهجرية الأولى» أنها غبية عميّة تسدل ستاراً صفيقاً على حقبة ربما كانت الأكثر 
تنوعاً وثراءة في تاريخ دار الإسلام. 

عندما يشار بالزندقة الح المانوية مسائل عديدة تحتاج إلى مراجعة. لا تختزل 
الزندقة بالمانوية ولا بما حقّقه أصحاب المقالات من عقائدها. يتعلق الأمر في 
الوافع بتيّار ديني تمثله المسلمون في الإبان متنوعاً بحيث لم تحدّد بعد 0 
جمیع الأقليات الدينية التي كانت تکونه. لقد شکلت الكنيسة المانوية آبرز فروعه 
وأوضحها وأكثرها حيويةٌ دون أن تکون الاعمق تأثيراً. والعلاقة التي قامت بين 
الإسلام وهذه العائلة البابلية كانت معقدة لا تزال مشوبة بالغموض, بسبب معرفتنا 
المحدودة بالخريطة الدينية للعراق قبل الفتح. إنها لا ستوعب على كل حال في 
الصراع الكلامي أو الملاحقة البوليسية. 

من جهة أخرى» إن الزندقة» منذ ظهور الكلمة بالعربية في مستهل القرن 
الهجري الثاني» تفلّتت من القيد الفقهي الذي سُجن فيه الآخر الديني المحروم من 
الذمة لتسكن في جسم الاسلام. لم تعد نظاماً دينياً أر فكرياً محلداً؛ غريبا عنه» أو 
على هامشهء أو هذه الثلّة النادرة من «الملحدین) أو «الشخصيات القلقة»» لكنها 

استقرّت في قلبه على هيئة النقيض الديناميكي. نقيض لازم في المدينة الاسلامية» 

كما في كل مدينة مُسيّجة بشريعة دينية» تكون «الفرقة الناجية» بأنماطها المتعددة» 
بما هي مشروع مدينة فاضلة تتكامل فيهاء تحت اسم التوحيدء الأخلاق بالعبادات 
بالاحکام» بالعقيدة» بمكان العقل في وسائل المعرفة» بالموقف السياسي» بتوزيع 
الأفراد والطبقات فى البنى الاجتماعية» باللغة والآداب» بأساليب التعبير عن الحياة 
الشعورية اليومية في الفضاء العام. هذا الحقل النقيض الملازم لكل حقبة معرفيةء 
ثري بثرائها فقيرٌ ببزسها منعدمٌ بانعدام الحياة فيهاء ليس خاصاً بالقرن الثاني حيث 


)1( A.Abel, "Les sources arabes sur le Manichéisme", in: L Annuaire de "Institut عل‎ 
philologie et d'histoire orientales et slaves, t.16, Bruxelles (1963), p.31-71. 


وقع عليه بالصدفة التاريخية اسم الزندقة» اسم سیحتفظ به إلى حين دثور دار 
الاسلام لما یختزنه من السرية الذ.امنة لتحبین المعنی وتجدیده. الا أنه عرف في 
القرن الثاني» على أثر التحولات السياسية والاجتماعية الکبری التي شهدها هذا 
القرن» وعلی مدی جيل کامل تقريباًء في غياب السلطة الجامعة الناظمة» غلياناً 
وتنوعاً لن تعرفهما دار الإسلام من بعد أبداً. لقد تجمّعت في حدوده المتحركة 
مُعطيات شى من بوميات الحياة في المدينة : بعض الظاهرات الاجتماعية التي 
ترافق نشوء ونمو المدن» الثقافة الدنيا أو المضاذة أو المعارضة المتحصلة عن 
التمييز أو الإقصاء أو القهر الاجتماعي أو السياسي بقايا الدهرية العربية» 
الكوابيس اللاهوتية المتخلقة في فلب المقالات الكلامية» ما ينشأ من ميول 
واتجامات ومطاعن على هامش اللقاء أو التفاوض أو الجدل أو الصراع بين 
الإسلام والأديان المحلية التي أيقظها الفتح العربي» النقائض التي يتمخض عنها 
بالضرورة سجالٌ «الفِرّق الناجیة» وتکژن هذه العقيدة أو تلك المقالة» المنازلٌ 
الروحية التي ثکره على الإقامة فيها هذه الأقلية أو تلك ممن عجز عن التکیّف مع 
النظام الروحي والاقتصادي المسلم. هذا الفرد أو ذاك ممن تكسر اتزانه الاجتماعي 
الرغبة أو البؤس أو الاضطراب النفسي أو الشذوذ أو الإدمان أو الانحراف... کل 
ذلك مما سيضعه نظام ديني ‏ سياسي مُستجدٌ تحت اسم الزندقة» في بنية يتأولها 
المتأوّل من الخارج» في معادلات مُعفُدة. مؤلفة غالباً من التفاصبل والرموز 
والتمثْلات» عصيّة أحياناً على الفهم» من العسير إحصاؤها أو تحديد الدرجة في 
تالف وانسجام مكوناتها. باختصار إن الزندقة بالمعنى الأول كما بالمعنی الثاني 
مديئة في المدينة» جديرة بالاكتشاف من زوايا متعددة. 


هذه الدراسة موزعة في مقدمة وأربعة أقسام وملحق. في المقدمة حاولنا تحديد 
الحقبة التاريخية موضوع الدرس من الناحية السياسية والاجتماعية والفكرية» وبيّنا 
نشوء النظام الديني - السياسي الذي برزت معه بوضوح فاتل معالم الإسلام 
المستقيم وهوية الخصوم المسلمين وغير المسلمين الذين حاربهم تحت اسم 
الزندقة. القسم الأول خصّصناه لفرق التيار الروحي البابلي الذي عرف أتباعه ومن 
دخل في دينهم من المسلمين باسم الزنادقة فخرموا من الذمة وطوردوا. في القسم 
الثاني درسنا الجدل الكلامي بين التوحيد ومعارضيه وأوجه النشاط الفكري :التي 


۷۲۰ 


اعتبرت خروجاً عن الدین القویم کمعارضة القرآن ووضع الحدیث والمیول الثقافية 
الشعوبية. آما الاعلام من المتکلمین والکتاب والشعراء» وهم كثير» ممن اشتبه 
بصحة عقيدتهم الدينية أو تعرّضوا لملاحقة الادارة العباسية بتهمة الانحراف الديني 
فدرسنا سیرهم في القسم الثالث. موضوع القسم الرابع هو ظاهرة المجون نشؤها 
وفلسفتها وأشهر ممشلیها. آما الملحق ففحصنا فيه بعض الروایات التي تفید عن 
تغلغل الزندقة والمجوسية في بعض قبائل العرب وفي مكة قبل الاسلام وفي فجر 
الاسلام. 

تنويه آخیر : هذا الکتاب صدر بالفرنسية عام ۱۹۹۳ عن المعهد الفرنسي 
للدراسات العربية بدمشق بعنوان Zandaqa et zindiqs en Islam au second siêcle de‏ 
,۳6 غير أننا في هذه الترجمة لم نلتزم بالنقل الحرفي وتصرّفنا بالنص الاصلي 
بل أعدنا كتابة العديد من فصوله. لقد أصلحنا ما وقع فيه من أخطاء وأفدنا من 
المقالات الناقدة التي تناولته عند صدوره وحاولنا ما وسعنا تحيينه والاستفادة من 
تقلم البحث في الحقول التي تتقاطع معه أو تجاوره. 


مقذمة 
زمان الزندقة والعودة المهدوية إلى الإسلام 


قال الخليفة العتاسيٍ المهدي یوماً لأحد الفقهاء ممن ينهم بالميل لأهل البيت: 
«كأني أرى رأس زنديقٍ يُضرب الساعة!» وفهم الفقيه أن الخليفة يعنيه فردٌ قائلاً: 
«يا أمير المؤمنين إن للزنادقة علامات: تركهم الجْمُعات وشربهم القهوات 
وتخلفهم عن الجماعات!00©. 

هذه الرواية» سواءة كانت صحيحة ام مُلنّقة؛ تعبْرُ تعبیراً موفياً عن تنؤع 
الدلالات في الزندقة. على الرغم من أن الكلمة الموروثة عن الساسانيين كانت 
تشير إلى تیار ديني مُعيّن» مُقصى ومحروب؛ فهي منذ ظهورها بالعربية في مطلع 
القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي تقريبا احتوت على شبكة من الدلالات بالغة 
التعقيد. وذلك بسبب تعدد الحقول التي دخلت في نظمها المعرفية أو مقولاتها 
التصنيفية» وبسبب تعدد السلطات» مادية أو رمزية» التي کانت» في غياب كنيسة 
جامعة» تتحالف أو تتجاور أو نتقاطع أو تتدافع في تحديدها. دلالات» وان 
اجتمعت في الإشارة إلى الانحراف؛ كانت الواحدة منها تُعيد إلى الأخرى في 
سلاسل من أنساب الشبهات المستقرة في الحياة الاجتماعية للقرن الهجري الثاني 
وتمئلات أبنائه. فالسلوك المتحرر من أصر الشريعة مثلاً أو التجديف أو التعريض 
بالمقدسات أو الاستقلال الفكري أو الشك أو عدم الاعتراف ببيعة الخليفة» فضلاً 
عن أنه يلم عندهم على النفاق أو الانتماء الكاذب للإسلام» فإنه يستدرج أبوةٌ 


(۱) الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد» ج۰۱۰ ص۰۰. القاضي هو شريك بن عبدالله (۱۷۷/ 0741 
روایات آخری للنادرة في العقد الفرید» ج27 ص۵۲ وج4» ص۱۲۳ وعند ابن خلکان» وفیات 
الاعیان» ج۰۲ ۰40۱۷ 


عقائدية مناقضة للتوحید تفترض بدورها انتماء سرياً لديانة ممنوعة ذات ممارسات 
شاذةء 


وللرواية خاصة مغزی تاريخي. فالمهدي هو أرّل خليفة اضطلم بمحاربة 
الزندقة محاربة منهجية. وهي حربٌ غرف بها في تاريخ الاسلام في القرون 
الوسطی. فالزندقة لم تبدٌ كمشكلة وکجرم يُعرّض مقترفه للعقاب إلا على أثر 
تحولات عميقة عرفتها المجتمعات الاسلامية. كان التوتر الاجتماعي النائج عن 
تحوّل الاسلام من دين عربي إلى دين امي يغيّر في العنف وجه الامة الإتني في 
ثلث القرن الذي يفصل بين هشام بن عبد الملك آخر الأمويين الكبار في الشرق 
(خليفة من ۷۲۶/۱۰۵ إلى ۷۳/۱۲۵) والمهدي العباسي (خليفة من ۷۷۰/۱۵۸ 
إلى 174/ .)۷۸١‏ إن انهيار الحكم الأموي بعد موت هشام بما رافقه من تمرّق 
للسلطة أصاب النظام الديني - السياسي الذي كانت تمثله بالشلل. وكان ذلك بداية 
لمرحلة من الاضطراب السياسي والاجتماعي انتشرت فيها على وجه التحديد 
الظاهرات التي ستقصى مجموعةً تحت اسم الزندقة. 

في ذلك الوقت ظهر إلى السطح المخزون الديني الدعوي والثقافي المتنوع 
للبلاد المُفتتحة بوجه خاص في خراسان وفي بلاد الآراميين الذين سمّاهم العرب 
الأنباط. كانت الأديان مُتعددة في خراسان. كان ثمة البوذيون والمسیحیون 
والمانويون وباحتمال كبير المرقيونيون» إضافةً لبعض الأوساط المنتشرة فيها عقائد 
مزدكية الأصل. أما الجغرافیا الدينية لبلاد الآراميين فكانت في غاية التعقيد. إضافةٌ 
لليهود والمسيحيين بمختلف کنائسهم» ولليهود المتنصرين وكانوا عدة مجموعات» 
كانت بلاد الأنباط تأوي بعض الجزر «الوثنية؟ ومجموعةٌ كبيرة من الفرق الغامضة 
الصغيرة التي كانت تتكاثر على هامش اليهودية والمسيحية والمجوسية في أرض 
بابل الغئية بالأساطير الدينية والملاحم الخلاصية. لقد عبر الآراميون بطريقتهم عن 
استقلالهم إزاء فارس وبيزنطية : انتظموا في «أمم» دينية مُتحرّكة ومُبشّرة» لکل منها 
رئيسها وكنيستها وكتبها ولهجتها الآرامية وقلمها. إن هزيمة البيزنطيين وسقوط 
الكنيسة المجوسية أعاد الحياة إلى هذه الأمم التي كانت تحاصر إيران والتي لم 
يتوقف الكهنوت المجوسي عن مناضلتها فعرف بعضها على الأقل نهضة دينية لم 
يعرفها من قبل ولن يعرفها من بعد أبداً. إذا كانت المجوسية قد دخلت في الموت 
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البطيء بعدما استلب منها الموالي الفرس الثقاقة الساسانية وأوروها دار الإسلام» 
وكانت البوذية التي شمّت طريقها نحو الشرق .وهو الطریق الذي سیسلکه المانویون 
والنساطرة بعدهم - لم تهتم بالتوغل غرباً بعدما كان قد صدّها عنه المجوس» فان 
«الأمم؛ الآرامية كان آمرها مختلفاً. إذا كان بعضها موصداً مُغلقاً بقي في الظل» 
فأن البعض الآخر كالمسيحيين والمانويين وبمقدارٍ أقل الديصانيين والمرقيونيين 
كان توسعياً. لقد عرب هؤلاء كتبهم وبنوا أماكن عبادة جديدة أو رمموا ما كان 
قائماً وانطلقوا سائحين يذيعون مذاهبهم في العالم الجديد الذي انفتح أمامهم في 
ظروف ملحمية موائمة للتبشير بأديان الخلاص» واثقين تماماً من تفوقهم الديني 
والفكري على العرب. كان الثانويون من مرقيون إلى ماني أصحاب خبرة في 
الجدل وأصحاب تجربة طويلة في انتقاد التوراة» إلهها الواحد وأنبيائهاء فاستقبلوا 
بتلك القراءة الناقدة القرآن والإسلام. وتغلغلت دعوتهم في المدن إلى المحيطين 
بالبلاط من آبناء الأعيان والکتاب. 

وكان الكلام بمختلف اتجاهاته قد بدأ يخطو أول خطواته ويقرر مقولاته 
الإسلامية. ودخل أعلامه وکانوا هم أيضاً دعاءٌ نشطین - في أول علاقاتهم مع 
ممثلي تلك الأديان. وعلى إثر قيام مجالس الجدل والتبادل الثقافي؛ تخلّق بحكم 
الحال کلام مُشترك لا يختص في موضوعاته الطبيعية وفي مصطلحاته بدي من 
الأديان» وأخذ يراكم النقد المتبادل. بين توحيد المتكلمين ومذاهب خصومهم من 
الثانويين وسواهم ظهرت مجموعة فريدة من المتكلمين المستقلين الذين يمثلون 
الشك أكثر مما يمثلون اليقين. 

كما أن الحركات السياسة - الدينية المسلمة التي كان يلجمها بإحكام النظام 
الأموي انفلتت من عقالها. على وجه الخصوص الخوارج والشيعة. ودخل التشيٍ 
الذي يوصف بالغالي في عصره الذهبي فعرف تكائراً ملحوظاً بحيث عاد من 
الصعوبة بمكان إحصاء الفرق الغالية التي عرفت آنذاك غلياناً ثورياً فريداً. وانتشر 
في الكوفة والمدائن وبعض أحياء البصرة ثم في خراسان في الموالي والطبقات 
الدنيا وأوساط العبيد ساعياً إلى استخلاف إمام مهدي هاشمي. هذه الفرق ذات 
التنظيم السري كان يُدبُرّها في العراق أنبياء في الغالب بابليرن. وكانت بابل وكذلك 
خراسان - قادرة لمدى طويل أن ثنبت في الاسلام كما في اليهودية والمجوسية 
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أنبياء عدیدین یغرفون ملء آبدیهم من الکنز الروحي البابلي. لقد کتبوا الاسلام في 
عقائد ملحمية نجومية مُسحرة في خدمة مشاریع ثورية. في المحور منها تستوي 
شخصية ة الإمام الذي تحل فيه روح الله أو آدم السماوي. إنه من الهرمس النبي 
- الملك ‏ العالم الذي ألهم جميع العلوم والأسرار الإلهية ومح سلطاناً خارقاً 
للعادة وأعطي أن يُمكن مما طلعت عليه الشمس» » فينهي التاريخ» عما قریب» إلى 
حالةٍ من العدل والسلام. واعتبروا أن الخلاص بابه طاعة الإمام والانتساب الروحي 
لتعلیمه ۷ لالتزام بالفرائض والعبادات التي هي في الواقع رموژ وإشارات» ولمن 
لا يفهمها آغلال وعقوبات. 

في هذا الوقت اجتاحت العراق کذلك ظاهرة المجون والخلاعة. قبيل من 
المسلین (الندماء) من العرب والموالي آنیط بهم تسلية الأمراء والطبقات العلیا 0 
فنهم على السخرية من أوامر الدين ونواهیه في مجالس الطرب والشراب. يزين 
اللذات الممنوعة ویهمل الطاعات ویجاهر بمعصية الشريعة ويشكك بالعقيدة. من 
رأى الله یبن من وجوده؟ الیوم الآخر؟ أساطير الأؤلين! لا يختلف مصير الانسان 
عن مصير أعشاب الحقل. لننهب اللذات قبل الرقاد في العدم. 

كان الأمويون» من معاوية إلى هشام» ينتهجون سياسة دينية صارمة. إل هي 
اتصفت على العموم بالتسامح إزاء أتباع الأديان الأخر ى» فقد كانت شديدة القسوة 
إذا تعلّق الأمر بانتقاد الإسلام. وباستثناء يزيد الأوّل ويزيد الثاني» منعوا الخمر 
والغناء في دار الخلافة. ومن المعروف أنهم كانوا يعادون الكلام الناشئ فضلاً عن 
بطشهم بالخارجين من بني علي ومن الخوارج. ولم يكن الفرزدق يجد حرجاً في 
أن يطلق على هشام لقب «المهدي» في سياق تنعقذ فيه طاعة الخليفة بالتمسك 
ب«حبل الجماعة» واسّنّة الحُمَرّين»'. بعد هشام انفرط عقد النظام. واستیلاء 
العباسيين على السدّة لم يُحدث تغييراً يُذكر على الصعيد الروحي. كانت دعوتهم 
قائمة على عقائد الكيسانية الغالية التي بقيت منتشرة في الجيش. كما أن أعيان 
الدولة الأموية المتأخرة وعمّالها من الکتاب وشعراء المديح وذلك القبيل العريض 


() في مدائح الفرزدق لهشام بن عبد الملك ولسليمان بن عبد الملك (خليفة من ۷۱۸/۹۲ إلى ۹٩‏ 
۷ النقائضء ج۰۱ ۳۷4 وج ۰۱۰۱۸-۱۰۱۳ 
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' من ستاع اللهو انضموا بسرعة وبسهولة إلى البلاط العباسي. وتغلغل أهل المجون 
في حاشية الأمراء الشبان وفي البلاط. وطارت لحاشية المنصور التي كانت تتسمی 
بالاصحابة» شهرةٌ بالفساد والفجور. كان أمام المنصور مهمات مستعجلة. السلطة 
أؤلاً. وبطش باخصامه بطشاً مُرِوّعاً. من الصحیح أنه فتك بانصاره من الراوندية 
الذین:کان قد استخلهم من قبل. الا أن كل ذلك لم يكن كافياً. وتحاشی الفقهاء 
العمل في [دارته. وحين قام عليه الحسني وقفت الغالبية من أهل الورع من 
المسلمین والقدریین والزیدیین في العراق والحجاز مع خصمه. 

لکن المنصور أورث ابنه دولةً غنية وسلطة مُوطْدة ولقب «المهدي» في السنة 
التي تلت هزيمة محمد بن عبد الله الحسني الذي كان زعم أنه السهدي(؟. قصد 
المنصور إلى انتزاع المهدوية رمزياً من أبناء علي. فالامهدي» فضلاً عن أدائه دور 
المسيح في الملاحم اليهودية المتنصرة يمثّل تجديداً للإسلام. رجلٌ من آهل بيت 
النبي» يواطئ اسمه اسم محمد؛ واسم أبيه اسم والد مؤسس الإسلام هو عودةٌ 
رمزية للإسلام الأول النقي. لقد قلّد المنصور ابنه لقب المهدي بالمعنى الشيعي. 
لا أن هذا الأخير لم يكن بإمكانه إلا أن يلعب دور المهدي بالمعنى التقليدي» 
وأن يعود لا إلى الاسلام الأول لكن إلى تحيين السياسة الدينية الأموية. لقد ألغى 
العقيدة الكيسانية التي كانت تحرك الدعوة العباسية وتبرر حق العباسيين بالخلافة 
مروراً بابن الحنفية» ورد شيعة بني أبيه إلى مسوغات تقليدية ذات طابع فقهي: 
حق العباس في وراثة ابن أخيه””. في یام المنصور نفسه كانت بعض الاصوات 
بدأت تطالب بالاصلاح الديني. هذا ما نراه في الرسالة المعروفة ب«في الصحابة» 
التي كتبها ابن المقفع بایحاء من بعض أعيان العائلة العباسية ۳. يتوجه ابن المقفع» 


() الطيريء تاریخ» ج "111 ص541. 

(1) أخبار الدولة العباسية وفيه أخبار العباس رولده» لمصنف مجهول» تحقيق عبد العزيز الدوري وعبد 
الجبار المطلبي» بيروت» دار الطليعة» ۰۱۹۷۱ ص١٠٠.‏ 

(۳) لقد تناول هذه الرسالة التي دُوّنت بين عامي ۷۵۳/۱۳۳ و 701/160 عديدون منهم: 
S.D.Goitein, A Turning. D. Sourdel, Le vizirat abbaside de 741 ۵ 936 (132 û 324 de‏ 
FHégire), Damas, Institut frança\zeta\zetais d'études arabes de Damas, 1959-1960, t.1,‏ 
pp.38, 56, 57, 61. Ch. Pellat, Jon al-Muqafta, "conseilleur" du calife, Paris, Maisonneuve‏ 


et Larose, 1976 (il s’agit d’une traduction commentée de I'épître). F.Gabrieli, Opera, 231- 
235. ۳۳ 
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وکان قد تحول إلى الإسلام» للخليفة في رسالته بمشروع إصلاحي يهدف إلى ما 
فيه اصلاح الامة». بعد أن يندد كالإمام الأوزاعي“ وعمرو بن عبيد بلافجور» 
بعض آفراد الصحابة وجهلهم بالدین "۰ ويُبّه إلى مخاطر «الغلو؟ المنتشر في 
صفوف الجيش على الشريعة وعلى لاخلا العامة » ویلفت انتباه الخليفة إلى 
البلبلة في صفوف العامة» 'يرسم الخطوط العريضة للإصلاحات المقترحة. فيما 
يخص السياسة الدينية» لم يحمل ابن المقفع على محمل الجد دعاوى العباسیین 
بحقهم الإلهي بالخلافة وبالعقيدة الكيسانية التي كانت في أصل الدعوة. ورأى أن 
حق الخليفة بالطاعة مصدره التزام الخليفة نفسه بإقامة الفرائض والحدود 
والسنن“. من هنا فهو يدعو الخليفة إلى التقيّد بالدين كما یتمقله «أهل القصده من 
المسلمين» وإلى التعجيل بالسهر على تفقيه الولاة والجيش والعامّة» وأخذهم 
بحفظ القرآن ومدارسة «السئة»» وإبعاد أهل الشواذ والغلو. وینصحه بتوحيد 
الأحكام القضائية وبإنشاء ما يشبه الكنيسة أي خلق طبقة من رجال الدين يتقاضون 
أجرهم من السلطة مهمتهم السهر على هداية العامة دينياً ‏ لأن العامة لا يمكنها أن 
تهتدي من تلقاء نفسها - وملاحقة أهل الضلال ومثيري البدع والفتن . صاحب 

هذا المشروع سيقتل بموافقة المنصور وسیصبح -يا للسخریة! - أحد رموز الزندقة. 


= إلا أنه لم يحاول أحدٌ منهم تحديد هوية «الصحابة» المذكورة في العنوان. بل أنهم استدلوا على أن 
الخليفة الذي رُجهّت إليه الرسالة هو المنصور من إشارة عابرة إلى موت السفّاح. والواقع أن «الصحابة» 
المُشار إليها هي التسمية التي شهرت بها مجموعة من الأعيان الذين كانوا يحيطون بالمنصور ويبلغ 
عددمم» كما تذكر بعض المصادر عدة مثات. وكانوا في معظمهم من العرب. راجع الطبري» تاريخ » 
ج'111 ص۳۹۶ والمرتضی» الأمالي» ج۱ ص۲۲۵. وکان المقدّمون منهم بقیمون في حي خُضص 
لهم ناء إنشاء بغداد. اليعقوبي» البلدان؛ ص۰۱۵ والخطیب البغدادي» تاریخ بغدادء ج٤‏ » ص۳۳۰ 
رج ۰۱۰ ص٤۷٤‏ وج ۰۱۵ ص۳۱۲. 

(۱) في رسالة من بیروت وجهها إلى عیسی بن علي العباسي احتفظ بها ابن أبي حاتم في الجرح والتعدیل» 
ج۰۱ ص۲۰۰-۱۹۹. ورووا کذلك أن الخضر نفسه ظهر للمنصور في مكة أثناء الطواف ووبخه يسبب 
بطانته. انظر الحكاية في الييهقي» المحاسن والساوین» ص 178-179 

(1) ابن المقفع» رسالة في الصحابة» ص۰۱۲۹-۱۲۷ 

(۳) المصدر السابق؛ ص۱۲۲-۱۲۱. 

(4) المصدر السابق» ص۱۲۴-۱۲۲. 

(0) المصدر السابق» ص۱۳۰. 


۱۸ 


غير أن ما دعا إليه» بعضه على الاقل» سیفرض نفسه في سياسة المهدي الدينية 
التي سیتبعها الخلفاء اللاحقون حتی نهاية القرن. وتجلت الترجمة العملية لهذه 
السياسة» فیما تجلت» في ما سمي اختزالاً بالحرب على الزنادقة. إن تعدد 
الدلالات في الزندقةء إذا كان يشير إلى تنوع المرجعيات الفكرية التي برزت بقوة 
في ألمدينة الإسلامية وشاركت على هذا النحو أو ذاك» مباشرة أو مداورةة» فى 
توجيه السلطة السياسية» فإنه يشير بوضوح أشذ إلى تعدد الخصوم الذين 
استهدفتهم تلك الحرب. 


كان أول هؤلاء الخصوم بعض الأفليات الدينية. أبرزها الجماعة المانوية. 
يتساءل المرء عن استثناء هذه الأقلية الدينية من الذمة. معلومٌ أن القادة المیدانیین 
أثناء الفتوح راعوا المصلحة الظرفية فصالحوا كل لم يدخل معهم في حرب. 
وأعطوا ذمتهم المشروطة لكل من صالحهم دون أن یفحصوا عن دينه. هذا التدبير 
جرى مجرى السُنّة وأقر الفقهاء من غير خلاف أن عفد الذمة من حق الامام أو 
نائبه2. نعرف أن الفاتحين شملوا بالذمة اليهود والمسيحيين والمجوس وعقدوا 
صلحاً مع الحرنانيين وفع «السمنيين» (البراهمة والبوذیین) في وادي السند. وتابع 
الأمويون هذه السياسة. كان يجب أن يمر أكثر من قرن قبل أن يرى المسلمون 
ببعض الوضوح خريطة الأقليات الدينية المتواجدة في حواضر دار الإسلامء وأنه 
قد يكون آن الأوان لتنظيمها. إن الشريعة لا تعترف بمن لا دين له. فالانسان هو 
مخلوقٌ ذو دين. وهو عضو في «ملّة؛ أو «أمة» دينية» صغيرةً كانت أم عظيمة. 
سؤالان طرحا على الفقهاء. مَن يُعطى الذمّة من هذه الملل المتواجدة في دار 
الإسلام ومّن يُمنع منها؟ وأين موقع الذمي في المدينة؟ السؤال الثاني صار 
موضوعاً ل«أحكام الذميين». نا بخصوص السؤال الأوّل فلم يكن هناك قواعد 
نظرية محددة. عملاً بالقرآن ثبتت الذمة لأهل الكتاب اليهود والمسيحيين ومن شُبّه 
بهم كالسامرة والصابئين الأؤلين الذين ظهروا للعبان في جنوب العراق منذ بداية 


(۱) عبد الكريم زيدان» أحكام الذميين والمستأمنين في دار الاسلام» بغداد» مکتبة القدس- بيروت» 

مؤسسة الرسالة. 1981/1407 ص14-77. راحع أيضاً: 
A.Fattal, Le statut légal des non-musulmans en pays d'Islam, Beyrouth, Imprimerie‏ 
catholique, 1958.‏ 


القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي. وعملاً بالسئة ثبتت للمجوس. آما خکم 
الباقين» ممن يقع عليهم جميعاً اسم الكقار» فقد توت فيه الآراء. فالأحناف - 
وكانوا قضاة البلاط العباسي ‏ آجازوا أخذ الجزية من غير أهل الكتاب ومن غير 
المجوس وإن كانوا من عبدة الأوثان والحجارة الا أن يكونوا عرباً فلا يقبل 
منهم. على أن لا تؤكل ذبائحهم ولا ننكح نساژهم". وإذا قصرت بعض 
المدارس الذمة على أهل الكتاب والمجوس» فان مالكاً والأوزاعي لم يستثنيا 
العرب وأجازا أخذ الجزية من كل كافر"". هذا التعدد في الحكم ترك الفرصة 
قاس بن ليك الما دیس میات موی ان یب لكن ذلك لم 
يتحمّق واستثني الزنادقة. 


هذا لان أسباب الإقصاء أو القبول كانت عملياً في مكانٍ آخر. لقد أجمع 
الإخباريون المسلمون أن الزنادقة» حين يتعلّق الأمر بديّانيين تواجدوا في دار 
الإسلام» هم المانويون والديصانيون والمرقيونيون» وأنهم ينتسبون جميعاً إلى 
عائلة ثانوية واحدة مُمثّلها الكبير ماني. لكننا حين نرى كيف تمل المسلمون في 
ذلك الحين تلك الديانة وأتباعها نتبيّن الأسباب التي أقصي بموجبها المانويون. 
مشكلة هؤلاء ومن ألحق بهم كانت أنهم لم يختصوا أثناء الفتوح بموضع يخضع 
للخراج والجزية ويُنسبون إليه ويمكُنُ من تحديد هويتهم فيُصالحون بشكل أو 
بآخر» تحت هذه التسمية أو ت ث؛ كما كان الحال مع الحرنانیین وسواهم. . بفرابة 
كان المصنفون المسلمون یلاحظون أن الزنادقة - وعنوا المانویین - کانوا دائماً 
«مطلوبین مشردین» تتلتهم جميع الأمم السالفة؛ ليس لهم دولة أو وطن”". كان 
السماعون منهم متفرقين في البلدان ومغمورين في أكثر الأحوال بالمسيحية. أما 


)١(‏ أبو يوسف يعفرب بن إبراهيم بن حبيب الأنصاري (۰)۷۹۸/۱۸۲ كتاب الخراج» بیررت» دار 
المعرفة» ۰۱۷۹/۱۳۹۹ ص۱۲۹-۱۲۸. 

(۲) ابن قيّم الجوزية (۰)۱۳۰۰/۷۵۱ آحکام أهل المة» نحقيق یوسف بن آحمد البكري وشاکر بن توفیق 
العاروري؛ الدمام» دار رمادي للنشر» ۱۹۹۷/۱8۱۸ المجلّد الاّل. ص۹۱-۸۷. عبد الکریم 
زيدان» أحكام الذمبین والستأمنین في دار الاسلام» ص۳۰۰۲۱. 

(۳) ابن حزمء الفصل» ج۰۲ ص۲۰۱. الجاحظ. کتاب التربيع والتدوير» تحقیق شارل بلات (ءعااوط) 
«Institut Français de Damas, 1955 + jas «{Pellat‏ ص ۰۷۷ 


۲۰ 


الصذیقون فقد اعتبرهم المسلمون حتی نهاية العهد الأمري فريقاً من رهبان 
النصاری یعیشون من المسکنة والسنژال وممن يُعفى من الجزية لعدم اشتخالهم 
بالارض أو بالحرف أو بالتجارة أو بغير ذلك. إذ ليس في الأدبيات الاسلامية 
العائدة لذلك الوقت على اختلاف أنواعهاء من إخبارية أو فقهية أو أدبية أو 
شعرية» ذكرٌ للزنادقة أو لأماكن عبادتهم أو لمعتقداتهم أو كتبهم. فلما ظهروا بعد 
ذلك للعيان ظهروا مُثقلين باسم الزنادقة الفهلوي الذي احتفظ من ماضيه بمعنى 
الانحراف والإقصاء. وظهروا كذلك محمّلين بعداوة المسيحيين والمجوس الذين 
كانوا يذيعون عنهم الأخبار الشنيعة وينسبون إلبهم اغتيال الناس وإباحة نكاح 
المحارم. كما تميّز ظهورهم على وجه الخصوص بحيويتهم التبشيرية وبما رسخ 
في الأذهان في حلقات المناظرة من نفيهم للتوحيد. الأمر الذي جعل منهم خطراً 
دينياً تمئّله المهدي في منام: لقد لقد رای في منامه أباه العّاس بن عبد المطلب یتلده 
بسيفين ويأمره باستئصال «أصحاب الاثنين» أو «غصابة ماني» على حد قوله. ومر 
أخرى رأى أن الكعبة قد مالت فأعادها كما كانت بمساعدة عريف الزنادقة. كل 
ذلك دفع إلى استثنائهم من الذمة. لا تستطيع السلطة المؤسّسة على دين مهيمن أن 
تسع لأديانِ توسعية آخری. ووجدت الدولة العباسية نفسها في موقف مُشابه للدولة 
الساسانية بُعيد تأسيسهاء خاصة وأن خصوم الاسلام کانوا تقريباً هم آنفسهم 
خصوم الديانة الساسانية الرسمية. لم يكن من قبیل المصادفة أن ترث الادارة 
العباسية عن الادارة الساسانية مصطلح الزتادقة للإشارة إلى خصومها الدینیین. 


والزنادقة بحسبان الفقیه في الرواية الث رنه نينا یی شم أيها دواع 
الطاعات ومنتهکو المحرمات. وکان باستطاعة الفقیه أن یسوق عدداً كبيراً من 
«العلامات». إن الاسلام هو مسلكٌ يتحقّن على وجه الخصوص في الحياة العامة» 
على المرأى. وذلك بالتزام الفرائض الدينية والتقيّد بما يحل وما يحرم. . وبالتخلق 
في جميع الظروف والأحوال بأدب القرآن وسنة النبي وأصحابه بما هي مدرسة 
روحية للحياة الشعورية. وبالتفقه في الدين حسب الاستطاعة كحفظ بعض القرآن 
والإلمام بالحديث وبما يلزم من الفقه في تصريف شؤون الحياة اليومية. هذه الثقافة 
الحديثة الولادة اتسعت دوائر انتشارها في المساجد والحلقات ومجالس القصاصين 
وأخذت تنفذ في عمق الحياة الاجتماعية وتطبعها بطابعها اللافت. بإزائها صار 


۳۱ 


يُشكُلُ زندقةٌ مسلكية تلك الثقافة اللادينية وذلك الأسلوب في الاقبال على الحیاة 
الذي يُبطل الشريعة أو لا يبالي بها والذي یتمئُل بالاهمال المتعمد للعبادات 
والجهل بشوون الدين وعدم حفظ القرآن. 

ولو كان أحد المتكلمين حاضراً لكان عرف الزندیق بأنه نقیض المُوخد. فعلم 
الکلام فرض بالتکامل مع الشريعة إطاراً عقدياً راسخاً: «الزندقة» ليست الثانوية 
بالضرورة ولکنها على وجه الدقة ما یناقض *التوحید». و«التوحيد» لیس يعني 
الاعتقاد فقط أن الاله واحد لکنه نظام أكثر جذرية. على قاعدته التي تتجاوز 
الاسلام تقوم العقائد التالية: إثبات المعرفة المکتسبة بالنظر العقلي. إثبات وجود 
الله ووحدانیته. إئبات حدث العالم. إثبات ظاهرة النبوة. إثبات الحياة الاخری. 
واعتبر المتکلمون زندقة کل دين أو مذهب يرد آتباعه سواءً كان هؤلاء الاتباع 
مسلمین بالولادة أو غير مسلمین؛ هذه العقائد كلها أو بعضهاء یتساوی في ذلك 
الثانويون والدهريون وأصحاب الشكوك وأتباع بعض الديانات الهندية ممن اسموهم 
السمنية والبراهمة وكذلك العُلاة من الشيعة. وكما عند الفقهاء» وصف عندهم 
بالزنديق كل إنسان مسلم بالولادة يرد نبوة محمد صراحة أو مُداورة أو ينقض 
العلامات التي قرروها لإثبات نبوة مؤسس الإسلام» أو ينتقد القرآن أو يحاول أن 
یثبت أنه من صنع البشر. إن المهدي» ميلاً منه إلى «أهل القصد". مُعلمي العامة 
من رواة الحديث وخصوم الکلام» كان ينظر بعين الريبة إلى المتكلمين. بل أن نار 
الحرب على الزندقة امتدت إلى أطراف ثيابهم. إلا أن توحيد المتكلمين كان النظام 
المعرفي الجديد الذي ستتبناه النخبة مع انتشار الجدل» كمنهج في إنتاج المعرقة 
وإثبات الدين» في النصف الثاني من القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي وأوائل 
القرن الثالث/ التاسع الميلادي. هذا التوحيد الذي كان أوْل من تصدى للزنادقة 
ومهّد لحروب الخليفة لم یمد بالمستطاع تجاهل سلطته. 

ولم يكن الخليفة بحاجة إلى فتوى لينظر بعين الريبة إلى محدثه المتشيّع فيهدد 
بقتله على الزندقة مع أن تشيّع الفقيه لم يكن ینتسب إلى مذاهب الغلاة. إلا أن 
التشیّم» وان كان يلتزم الشريعة والسنن؛ يعني عدم الاعتراف بحق المهدي 
العباسي بالخلافة والعمل سراً أو علانيةً لصالح أحد العلويين ممن كان لا يزال 
يهدد الدولة العباسية. وهذا «الرنض» انداح على بعض الطاعات فأضاف إليها ما 


۳۲ 


عد بدعت وعلی انتقاد بعض الصحابیین وما صيّره التاریخ من المقدسات. ولو كان 
أحد رواة الحدیث حاضراً لكان شكك بالکلام الذي يبعث على تعد الآراء» وهو 
ما كان ابن المقفع قد لفت إليه الانتباه من قبل» ولكان وصم الرفض بالزندقة من 
غير تردد وبعنف أشد مُثيراً ارتياح الخليفة وموافقته. 

باختصار. كما في كل مرّة تستدعي فيها التحولات التاريخية عودة مهدوية 
موهومة إلى الإسلام» كان المنحرفون الذين حاربهم النظام الديني السياسي الجديد 
تحت اسم الزنادفة» في خلافة المهدي والهادي والرشید. بعض الأقليات الدينية 
كالمانويين ومن شُبّه بهم» والعُلاة» وأهل المجون والخلاعة. وامتدت الملاحقة 
الإدارية إلى القدرية والمتشيعين وبعض المتكلمين. وجرى التضييق على الذميين 
بالإجمال والمسيحيين منهم خاصة. 


ظهور لفظ «الزندقة» و«زندیق» بالعربية 

حتی آخر العهد الأموي كانت التفرقة الغالبة في دار الاسلام حدٌها العرب 
ومن ليس منهم. ومن ليس منهم كان في معظم الأحوال إما «العجم؛.وإما 
«الأنباط». أما لجهة الدينء فقد كان معروفاً إن الأغيار هم من «اليهردا أو 
«التصارى؛ أو «المجوس». وحين يتعلّق الأمر في المساجلات والخصومات بين 
المسلمين باتهام الخصم بالانحراف عن الإسلام كان الشعراء في أهاجيهم 
يستخدمون معجم القرآن”''. لكي يشيروا إلى الانتساب المعيب لدين غير الإسلام 
لوا إلى مفردات تخص المسيحية ويمقدارٍ أقل إلى التسمية الشاملة كالامجوس؛ 
و«اليهود»”". وبقدر ما كان التركيب الإتني في المدن يتغير حل محل التفرقة بين 


(۱) مثل «ملحده «فاسق»ء «منافق». «ضلال؛. ممُجل»ء «محدت». «مبتدع» كما في ديوان رؤية بن 
العججاج /٠٤١(‏ 2977 تحقيق وليم بن الررد ۸۱۳2۳1 «ماءطاة/1) في سلسلة مجموع آشمار 
العرب» برلين» ۰۱۹۰۳ ص۰۲۸ 24٠‏ ۰۱۱۸ ۱۷۹. جرير» ديوان» ج۱) ص۰۹۰ ۰۲41 505. وفي 
القائض» ج۰۱ ۳۲۳. الطبري» تاریخ» ج *11 ص4۰۸ ۰4۱۲ ۰1۹۴ ۰۱۰۸۰ ۰۱۱۱۳ ۱۱۱۱۶ 
۷ 1 

(۲) مثل «نصاری» كما في اللقائض» ج۰۲ ۰۹۳۹ ٩۹۸6‏ و«صليب» («عابد الصلیب» النقائض» ج۲٠‏ 
۰٩۰۳ ۱‏ جرير» دپوان» ج۰۱ ۰۵۲ ۰۹۵ ۰۱۰۲ ۰۱۳۵ ۰۲۳۰ ۲34 ۱۳۱۲ «قارع الناقوس» 
رؤبة» دیوان» 1۸+ «مار سرجيس»» جريرء دیوا ج۰۱ ۰0۷ ۰۲۳۱ اللقائض. ج۲» ۹۰6« 


۳۳ 


العربي وغیر العربي - وهي تفرقة لم تندثر - تمييز أكثر حسما واعظم أهمية: 
مسلم/ غير مسلم. وفي قلب هذا التمبیز برز التضاد بين «موحد» (أحياناً «حنیف») 
وازندیق» أّل شاهد شعري معروف على ظهور لفظ الزندیق بالعربية يعود إلى 
مطلع القرن الهجري الثاني/ الثامن للمیلاد ما بين ۷۲۸/۱۱۰ و۵ ۰۷۹۳/۱۲ يُنعت 
به فيه الخلعاء ممن بزني ویشرب الخمر؟*. وقبیل عام ۷۷/۱۵۰ بظهر إلى 
الوجود تعبير «أتباع دیصان» في قصيدة لصفوان الأنصاري(۳ 


قالوا «زنادقة». ونادراً «رْندقیة» وازندیقیة؟ أي دين الزنادقة. وقالوا 
«رَندق۳) (أفمل) أي أدخل في دين الزنادقة. و«مُرّند“ أي مُحوّل إلى الزندقة. 
و«تّزندق ^ أي دخل في دين الزنادقة» ومنه «مُترندق»؟ واتَرَنِرُق20. هذه 
المفردات مشتقة كلها من ازندیق» و«زندیق» الذي جع على «زنادقة» ونادراً علی 


«زنادیق»(. 


لقد ورث المسلمون هذا اللفظ عن المجوس حیث كان قيد الاستعمال في 


-قربان»» النقائض» ج۰۱ ۰۵۱۰ ج۰۲ ٩۹۳۹‏ «قسل»» النقائض» ج۰۱ ٩۱۹۹‏ #خنزیر» النقانض؛ 
جلا ۰۹۳۲ ۱۹۸6 #راهب؟ پرندي «البرنس»: النقانض» ج۰۲ ۰۹۰۳ ویمارس «المسكنة والسوال"» 
التقانض»:ج۰۱ ۰۲۷۷ ۱۲۹۶ «مجوس) بمعنی ناكحي البنات والامهات» النقائض» جا ٠۳١‏ 
وبمعنى الکفار وعابدي الاوثان» جریر» دیوان؛ ج۰۱ ص۲۱4 و۰۸۹۹ وبمعنی عابدي النار» رؤبة» 
دیوان» ۷١‏ (راجم كذلك بخصوص المجوس الملحق بهذه الدراسة)؛ «يهرد؛ بمعنی أهل الضلال» 
جريرء ديوان» جا 91 

(۱) كما في إحدى أهاجي بشار بن برد لعبد الكريم بن أبي العوجاء» أنظر بعد. 

(۷) البلاذري» آنساب» ج٩‏ ص05 و177. وانظر بعد. 

(۲) حفظ القصيدة الجاحظء البيان» ج۱ ص۲۹. 

(4) صينة نجدها عند القنيء نقالات» ص14 

(۵) كما عند النوبختي» فرق» ص۲۰ وفي حدیث منحول ذکره الدارمي» الرد على المريسي» ۵1۴. 

() في نص للصفدي؛ الوافي» ج»۰۱ ص۰۲۹ 

(۷) في قصيدة من آخر القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي سانها صاحب الاغاني؛ ج۱۸ ص ۰۱۸۲ 

(۸) في نص للجاسظ العثمانية» ۲۷۰ : «ونحنٌ لم نر احداً قط ألحد ولا تزندق. 3 

4( في أهجية قيلت في الالین» المسعودي؛ مروج الذهب» ج۰۳ ص‌۳۹۸. 

)٠١ )‏ في أهجية موجهة لحماد عجرد؛ أنظر بعد. 

(۱۱) عند المعري» الغفران؛ ص4۳۸. 


۲٤ 


العهد الساساني. وکما يقول المسعودي» ققد نبزوا به المبتدع الذي ینحرف عن 
النص المنژّل الظامر إلى «الزند» أي التأویل المخالف للتنزیل. وأوّل من حمله 
ماني. هذا التفسیر وافق عليه معظم الباحثين في التاریخ الديني للدولة الساسانیة). 
وأقدم شاهد على وجود لفظ الزندیق هو النقش المعروف بانقش کارتیر». وکارتیر 
هذا كان موبذ موبذان. يقول عن نفسه فیما نقش في الحجر أنه أيام الملك بهرام 
الثاني  ۲۷۰(‏ ۲۹۳) «أنهض المجوسية وطهّرها وقضی بالسیف والنار على آعدائها 
من اليهود والشامان والبراهمة والتصاری (۴) والمسیحیین و... الزنادفة». ومن 
المُجمع عليه أنه عنى بالزنادقة المانویین ۳. ومن بعد دعي مزدگ وأتباعه زنادقة 
وفتلوا". هذا لأنه اعثبر كما يشرح المسعودي امن أصحاب التأويل والباطن 
والعدول عن الظاهر في شريعة زرداشت»(؟. 

أما الناطقون بالآرامية فكانوا یقرلون ««معت» (زديقا). وسواء كان هذا اللفظ 
آرامياً ريعني «الصدیق» وهو اسم كان أتباع ماني يطلقونه على رجل الدين 
منهم””؛ أم فهلوي الاصل اختفت منه النون كعادة السريان في الادغام» فقد كان 
يشير في الأدبيات المسيحية السجالية إلى المانوي الذي كان يهم بارتكاب الجرائم 
الشنيعة ويُضاف إلى العائلة الروحية التي تضم الديصاني والمرفيوني 0 , 

لقد ظهر اللفظ بالعربية مثقلاً بهذه الدلالات وأشير به إلى المانوي والديصاني 
والمرقيوني والمزدكي وفي الوقت عينه إلى من اعتقدوا أنه مُبطل للعبادات» غير 
متقيّد بنواهي الشريعة» ومنحرف بالتالي عن الدين. 


)١(‏ السعودي» مروج الذهب» ج۱» ص۲۷۰. 
M.-L. Chaumont, "L’inscription de Kartir ã la "Ka’bah de Zoroastre", texte,‏ )2( 
traduction, commentaire", Journal! asiatique, t. 248 (1960), p.247, 358.‏ 
Sur le mouvement de Mazdak, voir: A. Christensen, L'iran sous les Sassanides,‏ )3( 
idem, Le rêgne du roi Kawadh I et le‏ ;253-310 ,136-173 .م ,1936 Copenhague,‏ 
communisme mazdakite, Copenhague, 1925‏ 


(4) المسعودي» التنبيه والإشراف» ص‌۸۸-٩۸.‏ 
(0) الجاحظ. الحبران؛ ج۳ ص۳۱۱. النهرست» ص۰۳۹۱ ۰۳۹۸ ۳۹۹ (بالمفرد وبالجمع) ویتصل به 
لفظ «الصدیتوت» ذو الصيغة الآرامية» ص ۳۹۷. 
(1) كما في نصوص مار أفرام في نقضه لماني ومرقبون وبردیصان: 
Mitchel, S. Ephrem's Prose refutalions of Mani, Marcion and Bardesan, Londres-‏ 
Oxford, 1912, I, 30, 127-128 (du texte syriaque).‏ 


۳۵ 


الملاحقة الإدارية 
خکم الزندیق 


كما سنری قضی العُرف في العراق» بداً من النصف الثاني من القرن الهجري 
الثاني/ الثامن الميلادي» أن الزندیق متی كان مانوياً أو ديصانياً أو مرقيونياً أو مما 
خسب في هؤلاء لشبهه الديني بهم أو للغموض المحيط بمذهبه» حكمه کم 
الکافر. وله في دار الإسلام أن يختار بين الإسلام أو غيره من الأديان الذمية وبين 
القتل. 


أما المسلم بالولادة من الرجال والنساء» البالغ العاقل» المتهم باعتناق دين 
الزنادقة علانيةًء نحکمه حکم «المرتد». وكذلك «الزنادقة الذين یلحدون»» حسب 
تعبير قاضي الرشید. يُضِيّق عليه ویُستتاب ثلاثاً فإن تاب والا تل" . وهذا ما كان 
يفعله المهدي وقضاته. وإذا كان يُظنّ؛ لسبب من الأسباب» أنه يظهر الإسلام 
ویر دين الزنادقة أو سواه من الأديان أو لا يتديّن بدين أو يُبطل کل دين» خسب 
في جميع الحالات زنديقاً» بل اعثر الزنديق بامتيازء وكان حكمه إذا قامت عليه 
البيّنة خکم «المنافق». من الفقهاء من بستتیبه من غير شروط ومنهم من يقبل توبته 
بشروط ومنهم» كالمالكيين» من لا يقبل توبته إلا إذا جاء تائباً من قبل نفس . 
فأن لم يتب كُتل وفقاً لما نص عليه الحديث: «من بدّل دينه فاقتلوه»"*. قال أبو 
يوسف لهارون الرشبد وقد دعاه لمناظرة أحد الزنادقة : «يا أمير المؤمنين ادع 


(۱) أبو بوسف؛ كتاب الخراج ص۱۷۹. 

(۲) اعتبر المالکیون والحنابلة وبعض الشافعیین أن نوبة الزندیق نوع من المفارقة ولا تعرف. إذا كان يُظهر 
الاسلام وییطن غیره فتوبته استمرار لاظهاره الاسلام وإسراره غيره وبالتالي فلا معنی لها ولم يجيزوا توبة 
الزندیق. وعلی الضد منهم قبل الشافعیون في معظمهم والاحناف توبة الزندیق وان كان من الممکن أن 
تكون كاذبة وذلك بالاعنماد على سکوت القرآن عن إنزال القصاص بهالمنانقین» وقبرل النبي لاسلامهم 
باللسان. راجع ابن العربي المالكي (محمد بن عبدالله الاندلسي) .)1١44/04(‏ أحكام القرآن» 
تحقيق محمد عبد القادر عطاء بيروت» دار الكتب العلمية» الطبعة الثالثق ۰۱8۲4/۲۰۰۲ ج۲٠‏ 
۱-۵ (حول الآية ۲۹ من سورة التوبة). وراجع ایضاً الدارمي» الرد على الجهمیة» ص ۰۳۵۳ 
Foo ۶‏ 

(۳) البخاري الجامع الصحیح» ج٩۰‏ ص۰۱۵ كتاب استنابة المرتدين. 


۳۹ 


بالسيف والنطم واعرض عليه الاسلام فان أسلم ولا فاضرب عنقه. هذا لا يُناظر 
وقد آلحد في الاسلام»۳*. وتصادر آمواله ولا يدفن في مقابر المسلمین. ومع أن 
الشرع لا يفرق في هذه المسألة بين الرجل والمرأة فان آبا حنيفة وأصحابه» خلافاً 
للاوزاعي وابن حنبل» أوصواء بالاستناد إلى ابن عباس» أن لا یقتل النساء ولکن 
يُحبسن ویدعین إلى الاسلام ويُجبرن عليه'". 

جرت العادة في القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي أن يُقطع عنق الزنديق 
ويُصلب الجثة على جسر بغداد. ومع أن أصحاب الأخبار نقلوا أن الخليفة الرابع 
قد قتل بالنار بعض المرتدين" فإن القتل بالنار كان مُستكرها. 


قاضي الزنادقة 

خلال فترة الاضطراب السياسي» كما في كل مرّة مشابهة حين تغيب السلطة» 
یترلی بعض الأفراد من تلقاء أنفسهم «الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر» في 
أحيائهم. عندما استتب الأمر للعباسيين لم يعد بإمكان السلطة أن تسمح لاولئك 
المتطوعين بتطبيق المبدأ القرآني وفق أهوائهم وميولهم العقائدية والسياسية لما 
يشكلونه من الخطر. وظهر مصطلح «الحسبة» و«المحتسب». وصارت الحسبة من 


(۱) الخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج017 ص۳۷۱. 

(۷) أبو يوسفء كتاب الخراج» ص۱۸۱-۱۸۰. الترمذي أبو عيسى محمد بن عيسى (۲۷۹/ 2)447 
الجامع الصحيح (السنن)» تحقيق أحمد محمد شاكر وآخرين» القاهرة» مطبعة مصطنی البابي الحلبيء 
الطبعة الأولى: ۱۹۲۲/۱۳۸۲ الجزء الرابعء ص04 باب ما جاء في المرتدء الحديث 140۸. 

(۳) المصدر السابق» ج٤‏ ص۹. وفي رواية #زنادقة» كما في بعض نسخ البخاري (كتاب استتابة المرتدين). 
وعنوا بذلك نفراً من الغلاة. على ما روى الإماميون يتعلّق الأمر بجماعة كوفية من الغلاة من الزطء 
(الكشي» رجالء ص۷۲) أو بأنصار ابن سباء وهو الأكثر شيوعاًء المصدر السابق؛ ۰۷۱-۷۰ وابن 
رستةء الأعلاق» ص‌۲۱۸. والبغدادي» الفرق» ۰۱۵ 777 

(4) يرجعون في ذلك إلى أن خالداً حرّق المرتدين فاستتکر ذلك عمر وابن عباس» البخاري» الجامع 
الصحيح» ج٤‏ » ص١7‏ كاب الجهاد. والبلاذري» فتوحء ۰۹۸ 44. بيد أن اثنين من المرتدين قتلا 
حرقاً في النصف الأول من القرن الهجري الثالث/ التاسم الميلادي. يُدعى أحدهما غتام وقتل عام 
6 كما في الطبري» تاریخ؛ ج1112 صس۱۳۰۲. وكان غنام كما يبدو متكلماً تحؤّل إلى 
المسيحية رد عليه الجاحظ الحیوان؛ ج۱ ص4. اما الثاني ويُدعى عُطارد فكان مسيحياً تحؤّل إلى 
الإسلام ثم رجع إلى دينه الأوّل فقتل عام 461/141, الطبري» تاريخ» 1113 ص۱۸۳4. 


۳۷ 


اختصاص الامام يقوم بها «المحتسب» تحت |شراف القاضي وینال بها مُرئْباً من 
بيت المال. وعیّن المنصور محتسبین لأصحاب الحرف والتجار في بفداد(؟. في 
البداية كان المحتسب» الرقیب على الحياة العامة» هو من یتهم هذا أو ذاك 
بالزندقة ويتولى ملاحقته من باب السهر على حقوق الله. بعد ذلك تم تعيين 
محتسب خاص في بغداد والمدن الكبرى ينظر في قضايا الزندقة تحت إشراف 
القاضي أو الخليفة نفسه. وسُمِي هذا الفقيه «صاحب الزنادفة» أو «عريف الزنادقة». 


سنة ۷۸۰/۱۲۳ كان المحتسب عبد الجبار يتولى ملاحقة الزنادقة”". بعد ذلك 
بأربع سنوات عبن عمر الكلواذي» وكان محتسبا"؟ في وظيفة «صاحب 
الزنادقةء©2 . بعد موت هذا الأخير سنة 784/174 خلفه السوادي الميساني 
محمد بن عیسی المعروف باسم موی وأعطي صلاحيات بوليسية واسعة 
ووضع أحد السجون بتصرفه"؟. ولما اسخلف الرشيد عيّن الفقيه المدني الزبيري 
محمد بن عروة مكان حمدویه"“ وكان القاضي عون بن عبد الله من سلالة عتبة بن 
مسعود ينظر في أمر الزنادقة. بعد الرشید» كما كان الأمر قبل المهدي؛ اختفت 
وظيفة «صاحب الزنادقة» لانتفاء الحاجة إليها. 


لا نعرف تماماً على أية الوقائع كان المحتسب يبني اتهاماته لهذا أو ذاك 
بالزندقة. في بعض الحالات كان الاتهام سيبه قصيدة يسخر فيها صاحبها من 
المقدسات. وأحياناً مخالفة صريحة لحد من الحدود ذات الطابع الأخلاقي. أو 


(۱) الطبري» تاريخ» ج'111» ص۳۲4 وكان عيّن أحد القضاة على حسبة الكوفة» الخطيب البغدادي» 
تاريخ بغداد» ج٤۰۱‏ ص١17.‏ راجع ايضاً: 
C1.Cahen et M. Talbi, article "Hisba", E.F,II1,503-505‏ 
(0) الطبري» تاريخ ج1115 ص444. 
(۳) الجاحظء كتاب البنال (في فرسائل الجاحظ»؛ هارون» ج۲» صض۳۷۸-۲۱۱)» ص۲۲4 وفيه نری 
الكلواذي يطلب من أحد المتظرين التزول عن بغله. 
(4) الطبري» تاريخ ج 111 ص۵۱۹. 
(5) المصدر السایق» جح ص۵۲۲ 
() الجريري. الجلیس الصالح» ج۳» ص ۲۰۳ 
(۷) الزییر بن بكارء جمهرة نسب قریش» جا ص۲۹۷. الخطیب البغدادي» تاريخ بخداد» ج4» ص۲۳۰. 
(8) البلاذري» آنساب» ج۰۱۱ ص۲1۳ 


۸ 


وشاية. في التحفيق قد یدب المتهم ويكره على الاعتراف. تُصادر دفاتره وما يوجد 
عنده من الكتب وتُمتحن معارفه الدينية الإسلامية ومدى حفظه للقرآن. وقد يؤتى 
بكتب الزنادقة أو» كما نقلواء بکتاب الزنادقة» ويُجابه بها. وحين تكون التهمة 
الانتساب للمانوية كان يُطلب من المتهم أن يذبح طيراً أو أن يبصق على رسم 
ماني20. وكان المتهمون يحبسون في سجن خاص سمي حيس الزنادقة. 


الملاحقون 


كانت ملاحقة «المنحرفين» من الأفراد» خارج إطار المنازعات السياسية بين 
الكتل الكبرى حول الخلافة» بدأت في عهد هشام بن عبد الملك» مع مقتل غيلان 
وتلميذه صالح على القدرء ونفي القدريين السوريين إلى جزيرة دهلك في البحر 
الأحمر» ثم مقتل الجعد بن درهم في العراق كما هو معروف. إلا أن هؤلاء لم 
يتهموا صراحة في حينه بالازندفة». أول اتهام صريح بالزندقة حدث في البصرة في 
ولاية خالد القسري للعراق: ثلاثة أفراد اتهمهم القاضي بلال بن أبي بردة بالزندقة 
وحبسهم بين عامي ۷۲۷/۱۰۹ و۷۳۸/۱۲۰. إلا أنه لم يلبث أن أفرج عنهم بعد 
تدخل أحد الأعيان من أصحاب القسري ومن معارف ابن أبي العوجاء". لا يشير 
السياق إلى أن «الزندقة» هي المانوية أو معتقد ديني معبّن بل أقرب إلى الاستهتار 
بالإسلام. في عهد هشام أيضاً كان أنصار البيت الأموي الذين يظنون الظنون بدعوة 
العباسيين السرية ربما قال قائلهم مشيراً إلى العباسیین ودعاتهم : «مولاء الزنادقة 
الذين يتمنون الباطل». هذا إذا صدّقنا ما يسوفه البلاذري في أخبار محمد بن 
علي بن عبد الله بن عباس(, 


لن تستأنف ملاحقة الزنادقة إلا بعد تولي المهدي الخلافة عام ۷۷۷/۱۲۰ 
تقريباً. كان موضوع الملاحقة الصريح أتباع «ماني ودیصان». إلا آننا لا نعرف دائماً 


(۱) أنظر بعد. 

(۷) الطبري» تاريخ» ج1112 ص۹۳۲. 
(۳) البلاذري» آنساب» ج٩‏ صهه. 
(4) المصدر السابق» ج4» ص١١١‏ . 


۳۹ 


وعلی وجه الدقة هوية الأفراد من غير المسلمین الذین أوقفوا بتهمة الانتماء إلى 
دين الزنادقة. اثنان منهم خفظ اسمهما: شمعلة وأبو شاکر الديصاني. 


كانت الملاحقة تتناول بالدرجة الأولى مُتهمين مسلمین. وتم توقیف عدو من 
أبناء صحابة المنصور وآفراد من العاثلة العباسية نفسها اتهموا جمیعاً بالدخول في 
المانوية. كما آوقف بعض المجان ونفرٌ من الکثاب والشعراه. منهم من أدب وأطلق 
ل ی 
فى الوقت عينه وضعت لوائح بالفرق الدينية الممنوعة ونُشرت في أحياء 
بغداد. تضم اللوائح الفرق الشيعية بشکل خاص(* وألقي القبض على المتكلم 
الامامي هشام بن الحکم وکاد يُقطع رأسه'". وتم استثصال آتباع آبي منصور 
العجلي الغالي وکان ابن هذا الاخیر على رأسهم". وأوقف شیعیان هما جعفر 
الاحمر الذي كان يدعو لعیسی بن زيد العلوي فخبس» والمقری الطویل الذي 
رُمي بالزندقة لشتمه آبي بكر وعمر وقتل*. 
وضمٌّت لائحة الفرق الممنوعة» كما يبدو» بعض أصحاب الکلام. وسیق 
بعض المتکلمین من القدرية من المدينة إلى بغداد للتحقيق معهم وتهدیدمم"*, 
وکذلك حمل المفکر المعتزلي البصري الکبیر أبو الهذیل العلأف إلى بغداد 
مخفوراً لیلقی تحذيراً مشابها". وکما سنری من بعد قُتل المتکلم المستقل 
نعمان بن المنذر وفتل أيضاً الشاعر الواعظ البصري صالح بن عبد القدوس. 
وحملت العاصفة أيضاً الشاعر البصري الکبیر بشار بن برد. 


(۷) الكشي» رجال» ص۱۷۲ 

(۲) المصدر السابق» ص۱۷۲ يجعل الكشي (ص۱1۷) توقیف هشام ۾ بن الحکم في خلافة الرشید. ویضیفب 
أن الامام موسی بن جعفر آمر هشاماً بالتوقف عن «الکلام» في خلافة المهدي. وعلی ما يقول فان 
الرعب اصاب هشاماً بداء القلب الذي مات فيه بعد ذلك بمدة قليلة. آما القاضي عبد الجبار» تثبيت 
دلائل النبوةء ص۲۲۵ فيقول أن هشاماً أوقف في خلافة المهدي مع أبي شاكر الديصاني. 

م التويختي » فرق» ص4 56-5 

(4) أنظر بعد. 

(0) الطبري» تاريخ» ج'111 ص)۵۳. 

(1) القاضي عبد الجبّار» فضل الاعتزال» ص5904. 


۳۰ 


هذا في خلافة المهدي. آما في خلافة الهادي (استخلف من سنة ۷۸۹/۱۹ 
إلى ۷۸۱/۱۷۰) فقد ألقي القبض على الکاتب آزدیادار بتهمة الثانوية بعدما بت 
إليه أبيات تجديفية» وقتل. 


وتابع الرشيد (استخلف من سنة ۷۸۱/۱۷۰ إلى ۸۰۹/۱۹۳) سياسة أبيه 
بليونة. وكان لا يحب المتكلمين ولا أبناء علي وأنصارهم. غير أنه لم يضطر 
لملاحقة زنادقة كثيرين. في خلافته أوقف المتكلم الجهجاه والشاعر الزهدي أبو 
العتاهية على الزندقة. غير أن التهمة لم تثبت ولم يتعرضا للأذى. وزعم أصحاب 
الحديث أن المتكلم الشهير ضرار بن عمرو تعرّض أيضاً للملاحقة بسبب إنكاره 
لعذاب القبر ولقوله أن الجنة والنار لم تخلقا بعدء وأنه احتمى بالبرامكة”"". وثقل 
أن بشر بن المعتمر المتكلم الذي نشر الاعتزال في بغداد قد حبس أيضاً. وهو 
محتملٌ جداً فبشر ذو الميول الشيعية كان يعرض في قصائده المزدوجة الذائعة» 
فوق ذلك» بأصحاب الحديث. من جهة أخرى سرت الشائعات بعد فتك الرشيد 
بالبرامكة أن هؤلاء كانوا زنادقة» شائعات لم يعرها أحدٌ في بغداد اهتماماً. 
وبالعلاقة بتكبة البرامكة قُتل أنس بن أبي شيخ وكان صديقاً وكاتباً لجعفر البرمكي 
رأشیع أنه كان زنديقاً. وكان البرامكة قد شككوا بدين الكاتب والمتكلم محمد بن 
اللیث ورموه في السجن فأطلقه الرشید وقرّبه بعد نكبة البرامکة. كما فُتل على 
الزندقة بإذن الخليفة أحد الکتاب في خراسان بعدما اتهمه الوالي بمواطأة بعض 
الخارجين من المحمّرة. 


وكانت سرت شائعات في الجزيرة عن زنادقة في حرّان يعبدون الرأس 
ويخطفون الشبان. شائعات كانت تستهدف الحرنانيين. غير أن الحرنانيين تمكنوا من 
الخروج من الأزمة بسلا . 


(1) الذهبيء سير أعلام البلا ج١3‏ 060-046 

(؟) الملطي أبو الحسين محمد بن أحمد بن عبد الرحمن الملطي الشافعي (۳۷۷/ 4۹۸۷ التنبيه والره على 
أهل الأهواء والبدع» تحقیق محمد زاهد الكوثري» بغداد» مكتبة المثنىء يروت» مكتبة المعارف» 
۸ ص۳۸. 

(۳) راجع دراستنا أضواه جديدة على الصابئین. 


۳۱ 


نهاية وبداية 

حين تولى المأمون الخلافة في بداية القرن الهجري الثالث/ التاسع للميلاد 
كانت صفحة الزندقة والزتادقة قد طويت. لم ينقرض المانويون في العراق لكن 
استخفوا وبقيت منهم بقية حتى القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. بيد أنهم 
كانوا قد خسروا المعركة الفكرية أمام النهضة الثقافية التي بدأت مداميكها الصلبة 
ترتفع في النصف الثاني من القرن الثاني» ولم يعد خطابهم التبشيري يجد من 
يسمعه. وبدا للوهلة الأولي» على صعيدٍ آخر» أن الحكم بإقصائهم من الذمة قد 
حور الأقليات الصغيرة الأخرى. لكن بالنظر إلى التباس عقائد العائلة المانوية - 
الديصانية - المرقيونية» الصحيحة أو الخاطئةء بعقائد جماعات أخرى» صحيحة أو 
خاطئة» تنتمي إلى التبار الثانري الزهدي نفسه الذي كانت المانوية أكمل تعبير 
عنه» يبدو محتملاً جداً الافتراض» أن تلك الجماعات ممن بدا دينها للمحتسبين 
غير معروفٍ في القرآن» أو مستوراً أو غامضاً أو عصياً على التصنيف» أو ذا قرابة 
روحية أو إتنية بالمانوية» قد خسب أتباعها في الزنادقة. أن المحتسبين لم يميزوا 
أحياناً بين الثانويين والحرنانيين فنسبوا «عبادة الرأس» واختطاف الشبان إلى 
الفريقين» كما أخذوا في الزنادقة بعض المسيحيين. وهذا دفع من غير شك بعض 
تلك الأقليات على الأقل إلى التفاوض مع النظام المسلم وتعديل هوياتها الروحية. 
وتدريجياً أدئ ذلك إلى تصنيف «الأمم» الدينية الآرامية في فريقين فقهيين: من 
جهة الزنادقة ومن جهة من سمّوهمء مجملة الصابئة. 

أما الغلاة فنزلت بهم بعد الاندحار السياسي هزيمة روحية وفكرية قاتلة فتواروا 
لكن لیظهروا من جديد بنجاح أكبر في أواخر القرن الهجري الثالث/ التاسع للميلاد 
مزودین هذه المرة بعتادٍ معرفي من سقط الفلسفة. 

ومع تحوّل اللهو إلى حرفة کسبت حمّها في الوجود في المدینة فقدت موجة 
المجون بريقها وتکشرت. وعلی العموم فالانسان الدنيوي المُعرض عن الدين أر 
الساخر من الشريعة أو المفترب عن الثقافة الدينية الجديدة لم يعد مقبولا في 
المجتمع فهْمُش وتواری. في القرن الثالث في خلافة المتوکل ظهرت «الرقاعة». إلا 
أن الرقاعة كانت سنية. ففن ممثلیها كان یقوم على السخرية من العقل. وحلّت 
«الرقاعة» محل الخلاعة في سجل الاستلاب الاجتماعي. 


۳۲ 


خصومتان كانتا خافتتین في جدل الزندفة ستستعر نارهما من جدید في القرن 
الثالث : النزاع بين المتکلمین وأصحاب الحدیث والنزاع بين الشيعة وخصومهم 
ممن سیتسمی بهأهل السْنة». وإذا كان التوحید المعتزلي لم یسمح بالحياة لمتکلمین 
مستقلین في منتصف القرن الثاني» فمن قلب هذا التوحید نفسه ستولد في منتصف 
القرن الثالث مجموعةً من المتکلمین «الملحدین!. 


۳۳ 


القتسم الأؤل 


الثانويون 
ومن اتهم من المسلمين 


باعتناق مذاهبهم 


الفصل الأؤل 
الأقليات الدينية 
التي غرف آتباعها باسم 
الزنادقة في دار الاسلام 


اثر الفتح العربي على الجماعات الدينية في البلدان المفتتحه 


إن العرب. خارج الأماکن التي كانت تتواجد فیها قباتل عربية» لم يُكرهوا 
السكان المحليين على اعتناق الإسلام. بالاستقلال عن هذه السياسة الأولى كان 
للفتح عواقب خطيرة على الأديان المغلوبة. هذه العواقب في إيران كانت كارئية 
بالنسبة للمجوسية التي تهاوت مع السلطة التي كانت متحدة بها. وفي الاصل. أيام 
الساسانيين» على الرغم من سلطان الكنيسة المجوسية السياسي القوي ووجودها 
المنظم في تراتبية كهنوتية» وعلى الرغم من محاولة الملوك فرض ديانة النار على 
رعاياهم من أتباع الأديان الأخرى فعاقبوا بالقتل كل من يتحول عنهاء كانت 
المجوسية في صراع عنيف مع الأديان التي حاصرت إيران من الشرق ومن الغرب. 
فالمانوية والمسيحية تسللتا إلى البلاد من بابل. وكانت المسيحية خاصةًء العدو 
الأول للمجوسية؛ في طريقها نحو تنصير إيران. فرغم الاضطهاد تمكن المبشرون 
من تكوين أبرشيات مؤمنوها من الإيرانيين الحْلّص. ركان الشمال الشرقي لبلاد 
الأكاسرة مثل بابل نوعاً من الفُسيفساء الديئية المكونة من النساطرة والمانويين 
والمرقيونيين إضافةٌ إلى البوذيين. فمنذ منتصف القرن الثالث قبل الميلاد بدأت 


۳۷ 


البوذية بالانتشار في سهول قندهار ثم في كال ثم في بلخ وفيما وراء النهر. غير أن 
المجوس صدوهم نحو الشرق فاتجهوا إلى آسيا الوسطی(. لم يُظهر الإيرانيون 
في المدن خاصة تعلقاً مذكوراً بدين الآباء على الرغم من اعتراف الإسلام به. 
وسرعان ما صار الإسلام الدين الأكثر انتشاراً في إيران"“ وتحوّل المجوس إلى 
أقلية دينية» لها زيّها الخاص» غير ذات خطر سياسي أو ديني» متمركزة في 
الجنوب الغربي حول شيراز””. وتميّزت السلطات الروحية المجوسية بالتزام 
السلامة والإخلاص للسلطة الجديدة. إذ لم يتبيّن لهذه السلطة أن ديانة النار كانت 
تستقطب أي شكل من أشكال المقاومة * فلم تحاول استتصالها من بلاد فارس. 
من جهةٍ أخرى كانت المجوسية قد استنفدت كل ما فيها من النسغ الروحي فلم 
تجذب إليها أتباعاً ومؤمنين. ومن المستحيل أن نجد أدنى إشارة إلى أفراد أو 
جماعات تحوّلوا إليها في دار الاسلام. يكتب الجاحظ: ةلم نر قط ذا دين تحوّل 
إلى المجوسية عن دينه»“. من الصحيح أن المجوسية عرفت في القرنين الثالث 
والرابع للهجرة/ التاسع والعاشر للميلاد نوعاً من النهضة اللاهوتية. غير أن الأدبيات 
اللاهوتية التي تمخضت عنها هذه النهضةء تحت تأثير الكلام الإسلامي» كانت 
مكتوبة بالفهلوية وموجّهة إلى أتباع المجوسية المتحیرین "؟. والخلاصة أن ديانة 


(۱) حول الديائة المجرسية في عهد الساسانيين راجع 
G.Windengren, Les religions de FIran, trad. L. Jospin, Paris, 1968, p.273-353;‏ 
J.Duchesne-Guillemin, La religion de I'Iran ancien, Paris, PUF, 1962, p. 238-245, 276-‏ 
idem, "L’église sassanide et le rmnazdéisme", in: Histoire des religions, Encyclopédie‏ ;302 
de la Pléiade, Il, 2-32: A.Christensen, L'Iran sous les Sassanides, p.136-173, 253-310.‏ 
(۷) حول أثر الفتوح على المجوسية راجم: 
Sadighi, Mouvements, 12-65: G. Widengren, Les religions de firan, 0381-382:‏ 
Duchesne-Guillemin, La religion de FIran, 355-356; M.Morony, "Madjus", EF, V,‏ 
1105-4 
Sadighi, Mouvements, 76-82.‏ (3) 
(6) حول زي المجوس آنظر الاغاني» ج77 + ص58 ۲. القُنّي» مقالات» ص11. 
Sadighi, Mouvements, 68.‏ )6 
(7) الجاحظ الحیوان» جه ص۳۲۲ 
Sadighi, Mouvernents, 66, 67, 69, 71; Widengren, Les religions de firan, p.383-386;‏ (7) 
J.Duchesne-Guillemnin, La religion de f'Iran ancien, p.52, 75, 59, 357-358.‏ 


۳۸ 


النار كانت تنطفی ببطء؛ من غير آمل» معزولةٌ في كتابة كان القادرون على فهمها 
يقلون يوماً بعد يوم. 

على الضد من المجوسية» فان من قاوم المسلمين وتمرّد عليهم بضراوة في 
بلاد الفرس في القرن الثاني للهجرة/ الثامن للميلاد كان مجموعةً من الفرق الهرطقية 
بالنسبة للمجوسية الرسمية. من حركات التمرد السياسي الديني هذه تمرّد الفلاحين 
فى خراسان بين سنة ۷۲/۱۲۹ و0/1094/لا بقيادة بهافريد وسنباذ واسحق 
وأستاذيس والمقثع. لقد ولدت هذه الحركات في سياق الدعوة العباسية وبتأثير من 
عقيدتها الغالية. وكان المنتمون إليها وشموا «الأبي مسلمية» يُعتبرون فريقاً من 
الکیسانیین إمامهم أبو مسلم الخراساني. وباستثناء بهافريد الذي حرّض الموبذ 
المسلمین عليه فقتله أبو مسلمء كان القادة الاخرون من آعوان القائد العباسي. فلما 
قتل المتصور هذا الأخير انقلبوا على العباسيين وثاروا عليهم”". آما الفریق الآخر 
من المتمردین وسماهم المسلمون «الخُرّمدينية؛ أو الخرمیة» أو «المُحمُرة» فکانوا 
من الفلاحین الذين بقیت فیهم بقية من المزدكية كما يبدو ولا یمکن تمییز عقائد 
بعضهم عن عقائد الابي مسلمیین. لم يكن بینهم صلات تنظيمية أو دينية وکانوا 
موزعین في منطقة «الجبال» وأذربیجان وبلاد الدیلم وفي جرجان وطبرستان وفي 
الناحية الواقعة بين أصفهان وخوزستان. لقد تحرکوا في النصف الثاني من القرن 
الهجري الثاني/ الثامن الميلادي تحركاً ضعيفاً. هذا إذا استثنينا ثورة بابك الخطيرة 
في أذربيجان من سنة ۸۱۱/۲۰۱ إلى سنة ۸۳۱/۲۲۲. لقد قمعت الخلافة تلك 
الثورات من غير أن تتعرّض لأديان الثائرين. وبقي الحُرَمِيَونَ في قراهم حتى القرن 
الرابع للهجرة/ العاشر للميلاد وكان المسلمون الذين اعتبروهم نوعاً من المجوس 
كثيري الثناء على حبهم للنظافة وميلهم للسلم وإكرامهم للضيف”", 

في الري وفع حاول اليهودي أبو عيسى الأصفهاني وتلميذه يودغان وتلميذ 


)1( Sur ces mouvements, voir Sadighi, Mouvements, 111-186; D.Sourdel, "Abu 
Muslim" et "Bihafrid", كل‎ 1, 145, 1245. 


(1) حول الحُرّمية وثورة بابك» راجع حسين قاسم العزيز» البابكيةء بغداد» مكتبة النهضةء ۱۹۲۲ 

وكذلك: 
Sadighi, Mouvements, 187-228, 229-280; D.Sourdel, "Babak", EL, 1, 867; Madelung,‏ 
"Khurramiyya", /bid 2, V, 65-67.‏ 


۳۹ 


هذا الاخیر مُشكان آثارة البهود من غير نجاح. على غرار الأنبياء البابلیین الذين 
نبغوا في العراق» حاول آبو عیسی لعب دور المسیح المنقذ 

فیما وراء النهر كانت البوذية لا تزال موجودة. والتقی المسلمون بأتباعها من 
السمنیین. غير أن دبانة البد لم تنهض مع الفتح ولم تحارل التمدد نحو 
الوت 

هذا في إيران. أما في بلاد الآراميين فقد اختلف الأمر. لقد قاومت بلاد ما بين 
النهرين وسوريا الإسلام طويلاً وبقیت إلى يومنا هذا نوعاً من الفُسيفساء الدينية. 
بمقدار ما كان الفتح قاتلاً بالنسبة للمجوسية في إيران بمقدار ما كان عودةٌ للروح 
بالنسبة ل«الأمم' الدينية الآرامية من يعاقبة ونساطرة وولنيين ويهود ومانويين 
وديصانيين وسواهم من الفرق البابلية الغامضة. فعرفوا حنى منتصف القرن الهجري 
الثاني/ الثامن الميلادي حيث استفادوا من انشغال العرب بالفتوح ومن حواجز 
اللغة ومن الاضطراب السياسي» نهضة دينية حقيقية. بل أن النساطرة والمانويين 
وصلوا في تلك الفترة لذروة حيويتهم الدينية في الشرق. وثمة من الأسباب ما 
يجعلنا نعتقد أن العالم الجديد الذي كشف الفتح العربي عن آفاقه المتسعة أيقظ 
لدى الناطقين بالآرامية من ذوي الأديان التبشيرية حيوية دينية وزخماً جديداً 
لمواصلة النشاط الذي كان قد قطع شوطاً هاماً من قبل في ظروف أشد صعوبةء 
وسرعان ما خرج المخزون الديني الآرامي إلى العلن وبالعربية. ها هنا على وجه 
الدقة سيكتشف المسلمون الزندقة وأتباعها. 


لزنادقة وديانتهم في تم الإسلاميين 


في منتصف القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي يعتبر أحد الشعراء أن أنبياء 
الزندقة هم ماني وديصان ومُصبتهم)””. وفي النصوص الإمامية القديمة يوصف 


(۱) الشهرستاني» الملل» ج۰۱ ص17-519؟. المقدسي؛ البده» ج٣‏ ص 0-54 وكذلك: 
et "Yudghan" in: E. Judaica, Jérusalem, 1971, 2, 183, 16, 7‏ "نسقطة عله "Abu Isa‏ 
D. Gimaret, "Bouddiıa et les bouddhistes dans la tradition musulrnane", Journa/‏ )2( 
Asiatique, t. 257 (1969), 273-316‏ 


(۳) أنظر بعد. 


الدیصانیون دائماً بالزنادقة“. كذلك أنباع مزدك”". ویعتبر اليعقوبي في منتصف 
القرن الهجري الثالث أن الزنادقة هم المانويون والديصانيون". يصحح المسعودي 

فيضيف إليهم أتباع مرقيون شارحاً أن العرف استقر عند 0 أن الزنادقة هم 
أصحاب الإثنين ما عدا السجوس أي المانويون والديصائيون والمرتیونیون*؟ الذين 
ينتمون جميعاً إلى عائلة روحية واحدة تشمل كذلك المزدکیین"؟. وبالفعل فان 
الأدبيات الإسلامية تذكر دائماً في سياق واحد المانويين والديصائيين والمرقيونيين. 
هكذا نجدهم عند الجاحظ”". كما أن ابن 0 في نصوصه المشهورة حول 
هؤلاء الثانويين يذكر دائماً بالقرابة التي تربط بعضهم بالبعض الآخر ويصنف تاريخ 
ظهورهم على النحو (الخاطی) التالي: ماني فابن ديصان فمرقيون". وعلى هذا 
النحو نجدهم عند الماتريدي ٩‏ والبيروني (۹» والشهرستانی(: 5 والقاضي عبد 
الجبار ۳۳ والبغدادي" ۳ وابن حزم" وغیرهم كثير. ولان المانوية كانت الديانة 
الأهم في هذه العائلة تليها الديصانية فقد ظن بعض المصنفين أن ماني كان معلماً 


زلف أنظر بعد. 

(۲) يُجمع المصنفون المسلمون على نعت مزدك بالزندیق كالمسعودي» مروج الذهب» ج۰۱ ص۲۸۹. 
والطبري» تاریخ» ج 12 ص۸۸۸ رالاغاني» ج؟ ص۷۹ وأنظر الملحق. 

(۳) اليمقويي: مشاكلة الناس لزمانهم» ص۳۷۱. 

(4) المسعودي: مروج الذهب ج٤»‏ ص۰۲۲ 

(0) المسعودي؛ التنبیه والاشراف ص۸۸ - .۸٩‏ 

(1) الجاحظ الرد على النصارى (في #رسائل الجاحظ»» هارون؛ ج۳» ص ۰6۳۵۱-۳۰۱ ص۳۲۱. 

(۷) الفهرست» ص ۱۳۹۲ ۰4۰۲ 

(۸) الماتريدي» التوحيدء ۰۲1۲-۲۲۲ 

۰۲۰۷ اليروني» الآئار» ص۲۳»‎ )٩( 

(۱۰) الشهرستاني» الملل ج٠‏ ص46 ۲۵۲-۲ ویضیف إليهم ثانويين آخرین كالمزدقيين والکنتائین, 

(۱۱) القاضي عبد الجبّارء المغني» جه ص ۲۰-۱۰ وكالشهرستاني يضيف إليهم المزدفیین والصيامیین ویمیز 
بين هؤلاء الثانويين والمجوس. 

(۱۲) البغدادي» الفرق؛ ۰۳6٩‏ 

(15)ابن حزمء الفصل» ج۱ ص۹۱-۹۰. 
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لدیصان"؟ أو أن مرقیون ظهر بعد ماني ودیصان"؟ أو أن دیصان ومرتیون کانا بعد 
ماني" . بل يبدو أنه في الازمنة الأولى لم یعتبروا المانوية والديصانية والمرقيونية 
والمزدكية أدياناً مستقلة ولکن ديناً واحداً أسسه ماني تفرّق من بعد إلى مذاهب هي 


الديصانية والمرقيونية والمزدكية. 


هذا الدين تمتّلوه في القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي شبه التنظيم السري 
ينتقل فيه الفرد من منزلة مُغرية في الظاهر إلى منزلة في نهاية المطاف منحطة 
وإجرامية. ينقل الطبري في التاريخ أن الخليفة المهدي وصف لخليفته الهادي ديانة 
الزنادقة وهم كما يفسر ناقل الرواية أتباع ماني. قال له: «فإنها فرقة ندعو الناس إلى 
ظاهر حسن كاجتناب الفواحش والزهد في الدنيا والعمل للآخرة ثم تخرجها إلى 
تحريم اللحم ومس الماء الطهور وترك قتل الهوام تحرجاً وتحوباً ثم تخرجها من 
هذه إلى عبادة اثنين أحدهما النور والآخر الظلمة ثم تبيح بعد هذا نكاح الأخوات 
والبنات والاغتسال بالبول وسرقة الأطفال من الطرق لتنقذهم من ضلال الظلمة إلى 

- هداية النوره(*). 


اغتيال الناس وخنقهم بهدف تخليص النور من الظلمة هو مااتهم به 
الدیصانیون؟. ونقلوا أن مزدك أمر بقتل الأنفس ليخلصها من الشر ومزاج 
ع (Ve‏ 
الظلمة . 


أما الاغتسال بالبول فكان مما يُضاف إلى المانويين على سبيل إيلام النفس 


(۱) على ما ينقل ابن حزم» المصدر السابق» ج١؛‏ ص١4,‏ 

(۲) المقدسي, البدءء ج۱ ص۱۸۲ على أن تقرأ في السطر الخامس عشر (مرقيون) بدلاً مما قرأ المحقق 
الذي أكثر من القراءات الخاطتة (من قون) 

(۳) هذا ما يرويه المسعودي عن بعض مماصریه؛ التنيه والاشراف ص۱۱۷ ومنهم الناشئ» مقالات» 
ص۷۳ الذي يعتقد أن المرقيونيين ظهروا بعد المانويين. 

(:) الطبري» تاريخ» ج1115 ص ده. 

(0) ابن الجوزي» تلبیس إبليس نقلاً عن مصادر قديمة» ص15 . الجريري» الجليس الصالح» ج٣‏ 
ص08١9-7١7‏ ينفل حكايةً يقئل فيها أبو شاكر الديصاني شيخاً بائساً يخلصه بذلك من الشقاء. 

(1) القاضي عبد الجبّار. المغني؛ جه ص١١‏ والشهرستاني» الملل؛ ج۱ ص۲4۹. 


۲ 


واتوسیخها باجتناب الماء واستعمال البول مکانه» زيادةً في الورع كما فهم ذلك 
الرازي الطبیب". 


وفي حکایات أخر: ى شاع الاعتقاد أن الزنادقة یعبدون «الرأس)”" والقمر(* 
والشسر ° و«الکیش(*. 


ويخبرنا الجاحظ أن العامة تقضي بالزندقة على من كان في داره ديك أبيض 
مشقوق العُرف"؟. هذا مع أن القصص الديني الاسلامي» بما في ذلك الحديث» 
أحسن الرأي بالديك الأبيض”". فهذا المعتقد الشعبي الذي ينقله الجاحظ قد ينبئ 
بارتباط الزندقة في الأذهان بالسحر. ذاك أن الديك الأبيض المفروق كان مما یقرب 
للكواكب في دعوات استنزال الروحانية عند المشتفلین بدعوة النجوم(. 


(۱) ابو بكر الرازي (51/ 9170): رسائل فلسفية» تحقيق بول كراوس» القاهرةء ۰۱۹۳۹ (السيرة 
الفلسفية)» ص۱۱۵. 

() أنظر بعد. 

م أنظر بعد. 

(4) الطبري تاریخ» ج 2 ص ٩۱۲‏ . وقد يكون سبب هذه التهمة أن المانويين يتخذون النيرين قبلة. وعلى 
ما ینقل البيروني فهم یدفعون عن أنفسهم عبادة النجوم الهندء .4۷٩‏ 

() الطبري. تاریخ» ج1112 ص۹۱۲ المسعودي» مروج الذهب» ج۳» ص۷۸٤‏ وقد يكون المقصود 
بیش الزنادقة» رئيس الزنادقة غير أن النادرة تشیر إلى الحيوان. 

(7) الجاحظ» الحيوان» ج۲ ص ۰۲۰۷ ورسالة في الجد رالهزل (في «رسائل الجاحظ» هارون» ج۱» 
۰6۲۷۸-۲۲۲ ص۲۳۵. 

(۷) والأحاديث في ذلك كثيرة وطريفة » الجاحظ الحبوان» ج۲ ص۲۵۹ وابن قتيبة» عبون الأخبار» ج7 
ص۹٩۸‏ : عن النبي أنه قال: : «الديك الأبيض صديقي وليل يني عا و يحرس دار صاحبه 
وسیع آدژر». ومما رووا أن آدم حين أخرج من الجن أ اعطي ديكاً ايض مفروقاً بحجم الثرر كان يؤذن آدم 
بأوقات الصلاة وکان ابلیس يرتعب منه. آنظر عذه الفصص عند الكسائي» فصص الأنبياء» ليدن؛ تحقيق 
أيزنبرغ» ۰۱۹۲۲ ج۱ ص77-15 ۹۱. وأعلم الجن أحد الأعراب ان الديك الابیض يحمي الدار من 
الشياطين والسحرة والكفارء أبن قتيبة» عیون الأخبارء ج۰۲ ص۱۱۳ . وروی آخرون أنه مستقرٌ تحت 
العرش ديك مهمته إقامة الاذان في الفلك. ابن بابریه» التوحيد» ۲۷۹. وحول الديك أنظر ایضا: 

L.Kopf, "Dik" in E.F, 11, 283-284 

(۸) المجريطي أبو القاسم مسلمة بن أحمد (منتصف القرن الرابع للهجرة/ الماشر للسيلاد) [المتحل]ء غاية 
الحكيم وأحق التيجتين بالتقديم (المعروف ب) 1021615 تحقیق ریتر» ليبزغ-برلين» ۱۹۲۳ ص۰۲۱۱ 
۳ ۰۲۵۹۹ ۰۲۹۷ ۰۲۹۹ ۰۳۸۱ ۳۸۵ إلخ... 


۳ 


حين كان يُستجوب المتهمون بالزندقة كان يُقدّم لهم طانر يُدعى «التُدرْج» 
ويؤمرون بذبحه والمعروف أن التدرج طائر مائي يشبه الديك كما يقول 
الجاحظ"» حسن الصوت يغرد في البساتين ولحمه حلال حسب قول 
الدميري”". وفي روايات أخرى فالطائر الذي يُمتحن الزنادقة بذبحه هو ديك نبطي 
قلطي (أي صغير الحجم) أصفر المنقار دقيق الساقين أبح الصوت"*. فمن رفض 
منهم ذبح الطائر ثبتت عليه التهمة. هذا الامتحان يعتمد على الاعتقاد أن الزنادقة لا 
يستحلون فتل الحيوان ولا يشاركون في دمه ولا يقتلون حتى الحشرات» كما يقول 
المهدي» ولا يأكلون اللحم. لكننا لا نعرف لماذا اختير هذا الطاثر بالذات. وكان 
يُعرض على الممتحنين صورة ماني ويؤمرون بالبصق عليها. وهوء باعتقادهم ما 
لا يفعله مانوي أبداً. وعلى ما قل عن حمدويه صاحب الزنادقة أن صورة ماني 
كانت مرسومة على خرقة من الحرير وتمثل رجلاً کت الحاجبين مُفلطح الأنف 
غليظ الشفتین *. كما كان يُعرض على المتهمين أحياناً «كتاب الزنادقة» ويطلب 
منهم صاحب الزنادقة أن يقرأوه*2. لا نعرف كيف كان يمكن لهذا الامتحان أن 
يثبت انتماء المتهم لدين الزنادقة أو ينفيه الا أن يكون لهذا لكتاب عند الزنادقة من 
القدسية ما تفضحه مواقفهم منه. يُشْبّه أبو نواس في إحدى قصائده وجه أحد 
الغلمان باكتاب الزنادقة» ويحذر من النظر إليه”". وهذا يؤكد على نحو ما ما كان 
معروفاً من عناية المانويين في تزيين كتبهم لتصبح آيةٌ في الجمال. يمكن الظن أن 
الامر يتعلّق بكتاب مانوي جميل الصنع يْظنٌ أنه قرآن الزنادقة مما یکره المتهم على 


(1) المسعودي. بروج الذمب؛ ج۰۳ ص1۲۲. 

(۲) الجاحظ الحيران» ج۲ ص44 ۲. 

(۳) الدميري آبو البقاء كمال الدين محمد بن موسی بن عیسی بن علي (۱۸۰۵/۸۰۸) » حياة الحيوان 
الکبری» تحفيق إبراهيم صالح» دمشق» دار البشائر» الطبعة الاولی؛ ۲۰۰۵/۱۸۲۷ ج۰۱ ص۵۳۲- 
04 

(4) الجريري الجليس الصالح؛ ج۳ ص۲۰۵ 

(0) المصدر السایق» ج۴ ص۲۰۵ 

(۱) انظر بعد. 

(۷) ابو نواس؛ ديوان» ج4» ص۰۲۷ 
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إهانته. غير أنه في بعض الاحیان كان يُنظر لكل کتاب غریب أو مشبوه على أنه 
كتابُ في الزندقة(؟. 


وقد ایح لأبي نواس الذي خبس أيام الرشيد في سجن الزنادقة أن يستمع إلى 
تراتیلهم. إنها على ما روی «شعرٌ مزاوج بيتين بیتین يقرءون به في صلاتهم:. 
هذا الوصف ینطبق بالفعل على ما هو معروف من تراتیل المانویین ود 


المرحلة العربية في تاريخ الكنيسة المانوية 


بعد سقرط الساسانيين والبيزنطيين مباشرةٌ ظهر المانويون في الشمال 
السوري» وفي الجزيرة الفراتية ؟ وفي خراسان حيث كانت قد استقرت 
جماعة الدينورية المنشقة"» وخصوصاً في بلاد بابل» في المدائن؛ مقر الكنيسة 
7 
المانوي 


في آخر القرن الهجري الأوّل/ السابع الميلادي كان على رأس كنيسة بابل بهر. 
ويهر هذا سيقيم علاقات ودية في بداية الفرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي مع 
والي العراق خالد القسري (من 774/١١5‏ إلى ۳6۷۳۷/۱۱۹ وقبل ذلك 
بسنوات كان أحد السماعین المُسمّى زاد هرمز» وكان كاتباً ثرياً كما يبدوء قد 


(۱) أنظر بعد. 
0 الاغاني» ج٤۱‏ ص۳۱4. 
(۳) يُعتقد أن المانویین اقتبسوا هذا الاسلوب عن المندائيين. راج : 
H.Ch.Puech, "La littérature mandéenne" dans Histoire des littératures, Encyclopêdie de‏ 
.686 .م ,1955 la Pléiade, 1, Paris,‏ 


(6) في منطقة حلب. 

(0) في الرها كما يدل إلى ذلك اسم آحد المانويين المعروفين «غشان الرهاوي». ولل حران كانت تأري 
بعض المانويين كما يبدو من المصادر المسيحية. 

(5) الفهرست» ص۳۹۷. 

(۷) المصدر السابقء ص١٠٤‏ . 

(۸)_المصدر السابتق» ص۳۹۷. بيد أن علاقة مهر بخالد القسري لم تحصل أيام الوليد بن عبد الملك (خليفة 
من ۷۱۵/۸۲ إلى ۲ ) كما يكتب النديم. ففي هذا الوقت كان العراق بيد الحجاج (من 146/0 
إلى ۰۷۱۳/۹۰ 
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آسس جماعةً منشقة في المدائن بعدما ارتقی إلى منزلة الصديقين. وبمساعدة أحد 
الکتاب العاملین عند الحجاج من ذوي الثراء أنشأ آماکن عبادة جدیدة( وحين 
مات في آرائل القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي خلفه مقلاض”". و مقلاص 
هذا وخلیفته بُرُرمهر وسّعا الانشقاق عن الكنيسة الام رأدخلا «بدعا» جديدة 
موضرعها الصيام خاصة”". وكانا ينقمان على مهر قبوله الهدايا من خالد 
القسري“. ومن بعدء تحت تأثير فورة الكلام في العراق ظهرت بين الفريقين 
خلافات جديدة حول «المزاج» (مزاج النور بالظلمة) وصحة «القياس» وابطاله؛ 
و«الاعراض» و«الاستطاعة», و«العفو والقصاص والعلاج وإثبات الإمام 
والرئیس». وامتد النزاع إلى ما يحل ويحرم من المطعم"*. وفي خلافة المنصور 
قدم إلى العراق من المغرب رئيس الكنيسة أبو هلال الديجوري وحاول إنهاء 
الإنشقاق. إلا أن أحد المقلاصيين» المُسمَى بزریهر» وسّع من جديد شقة 
الخلاف. وسيستمر التعدد المذهبي إلى نهاية المرحلة الإسلامية من تاريخ الكنيسة 
المانوية ". وعلی الرغم مما عابه المقلاصيون على المهريين يبدو أن الاوّلین 


(۱) المصدر السابق» ص۳۹۷ 

(۲) المصدر السابق» ص۳۹۸-۳۹۷ 

(۳) المصدر السابق» ص‌۱۳۹۸ موضوع الخلاف كان مسألة «الوصالات». والوصالات تعني بما لا يقبل 
الجدل الصیام الذي بتواصل ليومين أو أكثر. فدواصل» و«وصال» واصوم الوصال» من المفردات 
المعروفة بهذا المعنی عند المسلمین. ورووا أن التبي صام على هذا الحو ونهى المسلمین عن صوم 
الوصال؛ البخاري؛ الجامع الصحيح» ج۳٠‏ ص۰۳۷ كتاب الصرم. والزبير بن بكار» جمهرة نسب 
قریش» ص۰۲۲۱ ۲۲۷. ومنع الإماميون من «صوم الوصال؛ كما في الكليني» الكافي» ج٤‏ ص۸۵. 
وبهذا المعنى يستخدم البيروني» فعل «واصل؛ ليشير إلى الصوم عند الهنودء الهندء ص 1۸۳-1۸۲ 
وعند المانویین؛ الآثار» ص۲۰۷ وعند المسیحیین؛ المصدر السابق؛ ص .5١4‏ ويذكر النديمء من غير 
أن يستعمل «الوصال»» مدة الصوم عند المانويين» الفهرست» ص ۱۳۹۷ وأن «الوصالات» مما رسمه 
ماني نفسه» المسدر السابق. ص4۱۰. 

(4) المصدر السابق» ص‌۳۹۸. وکانت هدية القسري خاتماً من الفضة وبغلة وخلعة من الوشي. 

(0) الاشین, مقالات ص۷4-۷۳. والمصنف یضیف هذه الخلافات إلى ثانویین «مُحدئین» يريد بذلك 
ثانوبي دار الاسلام. القاضي عبد الجبار الذي أخذ عن أبي سعيد الحصري أكثر دقةٌ: الثانويون المعنیون 
هم المقلاصيون والمهریون؛ المفني؛ جه ص‌۱۹-۱۸. 

() الفهرست» ص۳۹۸-۳۹۷. 
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حاولوا تخفیف النزعة التقشفية في المانوية تسهيلاً لانتشارها واخراج الكنيسة من 
هامش العالم لوضعها في متن الدنیا"؟. وکل ذلك يدل على کل حال على حيوية 
الكنيسة المانوية في تاریخها العربي. 

يذكر النديم عرضاً آسماء الذين تولوا رياسة الكنيسة المانوية في الاسلام: آبو 
هلال الديجوري (آیام المنصور)» آبو سعید رحا (بين المنصور والمأمون)» أبو 


علي سعيد (في خلافة ارو المي نصر بن هرمزد السمرقندي (خلف 
الاخیر وکان كاتاً له أبو الحسن الدمشقي (لا یعرف زمان رئاسته». 


هذه الخلافات لم تمنع «الكنيسة المقدّسة» من تنطیم حملات تبشيرية مزدوجة. 
على غرار الكنيسة النسطورية آرسلت الدعاة نحو الشرق حيث كانت قد أقامت 
لنفسها مواقع متقدمة. ومن هناك استغلت الكنيستان الناطقتان بالآرامية الطريق التي 
فتحها العرب من الغرب والصینبون من الشرق وتجاوزتا «النهر» أي الأموداريا 
وتغلغلتا في آسيا الوسطى كما كانت البوذية قد فعلت من قبل» ووصلتا في آخر 
القرن الهجري الأؤل/ السابع الميلادي إلى الصين'”. وفي القرن الذي تلاه تحوّل 
أتراك آسيا الوسطى (الويغور) الذين عرفهم المسلمون باسم «التغزغز؟ إلى 
المانوية *. أما في العراق فباشرت الكنيسة المانوية حملة تبشيرية نشطة. كان 
«الصدیقون» - وكان المسلمون يعتبرونهم رهباناً - يجوبون الأماكن المعمورة في 
#السياحة» أزواجاً. والسياحة عندهم كما خبرها أحد معارف الجاحظ أن لا يبيت 
الواحد منهم في المنزل الواحد ليلتين. #ويسيحون على أربع خصال: على المدس 
وااطهر والصدق والمسكنة. فأمّا المسكنة فأن يأكل من المسالة وممًا طابت به 
أنفس الئاس له حتى لا یأکل إلا من كسب غيره الذي عليه غُرْمه ومأئمه. تقليد 


(۱) «رکانوا يرخصون لأهل المذعب والداخلین فيه أشياء محظورة في الدين وكانوا يخالطون السلاطين 
ویواکلونهم؟» المصدر السابق؛ ص‌۳۹۸. 
(۲) المصدر السابق» ۴۹۸ 
religion, Paris, 1949 5‏ دک manichéisme, Son fondateur.‏ عل H.Ch. Puech,‏ )3( 
Ibid, p.65.‏ )4( 
وقد زالت مملكة التخزغز عام ۸4۰/۲۲۹. وهذا الحدث كان معروفاً لدى المصنفین المسلمين» 
المسعودي مروج الذهب» a‏ ص۱9۰ و۱5۵ والفهرست» ص4۱۱ 
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سیحمل في الاسلام اسم تحریم المکاسب. وأما الطهر فترك الجماع» وأا الصدق 
فعلی ألا يكذب» وأما القُدس فعلی أن یکتم ذنبه» وان سثل عنه"۳؟ أي أنه لا 
یدافع عن نفسه ولا يهتم لإظهار براءته إذا هو وضع موضع الاتهام. 

إلى ذلك» قامت الكنيسة بترجمة مصنفات ماني إلى العربية. وصئّف دعاتهم 
في نقض الاسلام. كما اشترك أتباعها في مجالس الکلام التي كانت تضم المسلمین 
وغير المسلمين. 

لقد كان المانويون أل من عرّب كتبهم من غير المسلمين. وقاموا بذلك في 
وقت مبكر. وعرف الإسلاميون من الکتب الني تقلت جزئاً أو كلياً من الآرامية إلى 
العربية عدداً صالحاً. منها: 


الإنجيل”". مؤلف من اثنين وعشرين فصلاً على عدد حروف الابجدية 
السريانية يزعم فيه ماني أنه الفارقليط ويعرض تعليم المسيح الحقيقي الذي ابتعد 
عنه المسيحيون”". وفيه یحرم المسيح على أتباعه الذبائح وتناول اللحم والزواج 
ويذمٌ إبراهيم وموسى وهارون ويوشع وداود وسليمان ويتبرأ منهم لأنهم أحلوا 
ذلك *. ويحتوي الفصل الأول من الكتاب على قصة ملك عالم الأنوار“. 


سفر الاسرار"؟. مؤلفٌ من ثمانية عشر فصلاً. في الفصول الثلاثة الأولى ينتقد 


(۱) الجاحظ الحیوان» اج ص0۷٤-94٤.‏ 

() ذکره البيروني» رسالت؛ ص٤‏ والآثار» ص۰۲۳ ۲۰۷ والقاضي عبد الجبارء تثبيت دلائل النبوة» 
ص۰۱۱ ۰۱۷۰ ۱۸6 والشهرستاني؛ الملل» ص۱۸4 (إقرأ: إنجيله بدلاً من «الجبلة؛ التي اختارها 
المحقق)» والمسعردي؛ التنبيه والاشراف» ص۱۱۷ (الخطاً عينه وقع فيه الناشر فاثبت «الجبلةه بدلاً 
من «إنجيله». 

(۳) اليروني» الآثارء ص ۲۳ ۰۲۱۷ 

(6) القاضي عبد الجبّار» تثبيت دلائل النبرة» ص ۰۱۱۵-۱۱6 ويبادو من ملاحظات القاضي أن ماني استشهد 
في إنجيله بالأناجيل القانونية لإثبات ما علمه في إنجيله. 

(5) الشهرستاني الملل» ج١‏ ص548. 

(7) ذكره الفهرست» ص۳۹۹ والمسعودي؛ التنبيه وال(شراف» ص7١١‏ واليعقوبي» تاریخ» ج۱ ص۱۸۱ 
والبيروني» رسالت. ص؟؛ ٤‏ رالهند» ص١4.‏ وعلى ما يفول الييروني فان الرازي الطبيب قد استلهم 
سفر الأسرار في انتقاده للديانات والأنبياء وذكره صراحةٌ في انين من مصنفاته» رسالة» ص۰۳ ۲۰. 
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ماني الدیصانیین(. وفي ثلائة فصول أخرى على الاقل» يعرض تعلیمه في 
المسيح وفي أنه لم يُصلب حقاً وأنه قال بتناسخ الارواح". في «باب الأنبياء»» 
وهو فصل من الكتاب» يحاول ماني نقض التوراة وإبطال شريعة موسى ویذمٌ 
الأنبياء من إبراهيم إلى يوحنا معلناً أنهم سل عالم الظلمة". ولا شك ان هذا 
الفصل مستوحى من مرقيون. 

كنز الأحياء أو سفر الأحیاء *. مصنف سجالي ضد المرقیونیین *) يصف فيه 
ماني عالم النور وسکانه وعالم الظلمة وما فيه من الشیاطین والأراكة". 


الشابرقان. هذا الکتاب أهداه ماني للملك الساساني سابور فکان المصنف 
المانوي الوحيد الذي تب بالفهلوية. من هذا الكتاب أخذ النديم كما يبدو النص 
الطويل الذي یصوّر مصير الصديقين والسماعين والخطاة عند الموت وبعده", 


كتاب فرائض السمّاعین وکتاب فرائض المجتبين". وفيه يعرض ماني 


(1) الفهرست» ص۲۹۹ والمسعودي» التنبيه والإشراف» ص۱۱۷ والبيروني» الهند. ص1۱. 

(۲) المصدر السابن. ص4۱. وفي الفهرست» ص۳۹۹ أن من أتوال ماني أن البهود لم يصلبوا يسرع 
ولكنهم صلبوا «ابن الأرملة». 

(۳) اليعقوبي» تاریخ» جا ص۱۸۱. الفهرست» ص۳۹۸ يذكر أن ماني ذم الأنبياء من غير أن بحدد في أية 
مصنفاته فعل ذلك. وكذلك القاضي عبد الجبّارء تثبيث دلائل النبوة» ص ۰۱۷۰ 144. نماذج من هذه 
الانتقادات الموجهّة للعهد القديم في الطبري الطبيب علي بن ربن (منتصف القرن الثالث للهجرة/ التاسع 
للمیلاد)» كتاب الدين والدولة في إثبات نبوة النبي محمد تحقيق عادل نويهض» بيروت» دار الآفاق 
الجديدة» الطبعة الاولی» ۱۳۹۳/ ۰۱۹۷۳ ص ۰۱۰۲-۱۰۱ وقد اعتمدنا على اليعتوبي للاستدلال أن 
ذلك في سفر الأسرار. 

(4) الفهرست. ص۳۹۹ والمسعوديء التنبيه والاشراف؛ ص ۱۱۷ والييروني الهندء ص٩۲‏ ورسالة» ٤‏ 

(5) المسعوديء التنبيه والاشراف» ص۱۱۷. 

() البيروني» الهندء ص۲۹. ونحتمل أن.فقرتين من هذا الكتاب نقلهما الفهرست» ص۳۹۱-۳۹۵. وانظر 
البتدادي» الفرق» ص٤٠٠.‏ 

(۷) ذكره السمودي» التنبيه والاشراف» ص۱۱۷. والبيروني؛ رسالة» ص4. والشهرستاني» الملل» ج١‏ 
ص۸٤۱‏ يسوق أربعة أسطر من أول الشابرقان. أما الفهرست فيذكر عناوين ثلاثة فصول منه. ص۳۹۹. 

(۸) المصدر السابق» ص‌۳۹۹-۳۹۸. 

)٩(‏ المصدر السابق» ص۳۹۹. 
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موجبات الدین في الصیام والصلاة والوضوء غير ذلك من الطاعات للفریقین من 
المژمنین(؟, 

سفر الجبابرة". وهو مجموعة من القصص حول التکوین والحروب بين 
الآلهة وال الازمنة الإنسانية””. نوع من کتب البده. ويُحتمل أن یکون النص 
الطریل الذي يسوقه الندیم حول هذه المسألة مقتطع من الكتاب“. ومن المعروف 
أنه كان بين أيدي الاسیانیین کتاب يحمل العنوان نفسه ومداره الموضوع نفسه. 

کتاب الفرقماطية. 

کتاب صح الیقین(؟ 

کتاب التأسیس( 

الرسائل ". وهو مجموع الرسائل التي وجهها ماني ورژساء الكنيسة من بعده 
إلى آماکن تواجد المانویین: كشكرء أرمينياء طیسفون, بابل الأهواز والهند“. 
وتبدو واضحةً في العنوانات أهمية الابرشیات المانوية في وسط العراق. یحذو ماني 
في رسائله حذو بولس الرسول ويقتفي أثره فیکتب: «من ماني عبد الیسوع؟. 

هذه الکتب المُعرّبة كانت في غاية الإتقان الفني. خطّها المجیدون من 
الخطاطين على الورق النقي الأبيض بالحبر الأسود الباق" ". وعلى الارجح 
كانت مُصورة. کأن الاعجاب بصنعتها وجمالها ينقل عندهم إلى الافتتان بالمذهب. 


() المصدر السابق» صس۳۹۷-۳۹۲ حيث ینقل النديم فقرات من الكتاب. 


(؟) المصدر السابق» ص544. البيروني» رسالة» ص؟. 
Puech, Le manichéisme in: Histoire des religions, Encyclopédie de la Pléiade‏ ۳۲.۰ (3) 
(êd. de la Pléiade), Paris, 1973, tome Il, 543‏ 


(6) الفهرست» ص ۰۳۹۵-۳۹۲ 

(0) المصدر السابق» ص۳۹۹. البيروني» رسالت؛ ص٤.‏ 

(1) المصدر السابق» ص4. 

(۷) المصدر السابق؛ ص 4. 

(۸) الفهرست: ص4۰۰ البيروني» رسالة: ص4. القاضي عبد الجبّار» تبيت دلائل الثبوة» ص۱۷۰. 

)٩(‏ الفهرست؛ ص1۰۰ 

(۱۰)القاضي عبد الجبّار» تبيت دلائل النبوة» ص۱۷۰. بخصوص هذه المصطلحات قارن بما يذكره منها 
الجاحظ, الییان» ۰۱ ص۱4۰ 

(۱۱) الجاحظ. الحیوان» ج۱ ص55. 


بالاضافة إلى هذه الکتب التعليمية» أنشأ المانویون ممن كان له منهم دُربة على 
«الكلام» مصنفات سجالية في نقض الاسلام. وکما سنری ذلك من بعد لقد 
استخدموا المداخل النقدية التي ماجم فیها ماني العهد القدیم وأنبيائه وتوحیده 
فطبّقوها على القرآن مُبرزين ما في عقيدة التوحید من المحالات. 

اللغة العربية المانوية قريبة من العربية المسيحية. والتشابه مرده دون شك إلى 
الاصل الارامي الواحد لکتابات الفريقين الأصلية. وبالنظر إلى النصوص المانوية 
التي نقلها الفهرست. يبدو الاسلوب مُرقَاً وبسيطاًء تصويرياً لا يعرف الایجاز 
والبلاغة» تحتشد فيه الصفات والنعوت ولا تتصل جمله الطويلة بعضها بالبعض 
إلا بمفاصل رخوة من حروف العطف. من جهة أخرى اعتمد المانویون في هذه 
المصنفات كسواهم من الكاتبين بالعربية من غير المسلمين التعابير الإسلامية 
كالبسملة والتحميد. كما اعتمدوا معجماً عربياً ‏ إسلامياً لم يُكتب له أن يجعل 
مألوفةً مفاهيمهم أو كائناتهم الأسطورية التي اشتقوا لها بالعربية أحياناً ألفاظاً 
جديدة. ومما نجده في العربية المانوية «الوصالات» وهي ما أسماه المسلمون 
«صوم الوصال» أي الصيام الذي يتواصل أياماً» و«الصدقات» و«الرسول» 
و«الشيطان» و«البشير» و«عمود السیح»؟ و«الصنديد؛ وهو عندهم سم لأحد 
الأراكنة كانوا يسمونه بالسريانية آشقلون"؟ و#إبليس القديم» أو «الهمامة» أو 
«الهنامة» وهو إسمٌ يرد كثيراً عنوا به «روح الظلمة» أو رئيسة عالم الظلمات 
(الروها عند المندائيين)". كما ألجأتهم الحاجة في حجاجهم مع المسلمين إلى 


(۱) حول عمود السبح انظر البفدادي الفرق» ص۲۵4. 

(؟) يذكر الجاحظ الحيوان» جا ص۵۷ آشقلون والصنديد معاً في سياق واحد مع أنهما اسمان الأوّل 
سرياني والثاني عربي لأركون واحد. 

(۳) كأنما كان هناك أكثر من ترجمة واحدة للنصوص المانوية. ففي أحد النصوص الواردة في الفهرست» 
ص۳۹۳ يُذكر أن «الشیطان» الذي تکون من عناصر الظلمة الخمسة القديمة «رأسه كرأس أسد وبدنه 
كبدن تنين وجناحه كجناح طابر وذنبه كذنب حوت وأرجله أربع كأرجل الدواب» وتسنی «إبليس 
القديم. وفي مقابل «إبليس القديم» هذا ويهدف منازلته وقهره أولد ملك النور «الإنسان القدیم». لدى 
القاضي عبد الجبارء المغني» جه ص۱۷ وفي نصوص أخرى جمعها .م جوعموزه73۳) هلزه 9:97 
18-21) غالبا ما شمّی «روح الظلمة» أو «ملكة عالم الظلمة» (وهو أحد عناصر الظلمة الخمسة= 
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اصطناع المعجم الكلامي السائد فتبنوا آلفاظ المتکلمین مثل «الدفاع» وهالمناع» 
ودالساتر» و«الغامر» و«المنحل» ودالبطلان» و«الوجدان») 


محاولة الاستعراب المانوية ترمي إلى تسهیل انتشار الدعوة المانوية في دار 
الإسلام. وتترجم عن إرادة مانوية للاستیطان في اللغة الرسمية للعالم الواسع الجدید. 
وتدل في جميع الحالات على أن آننا آمام لغة دينية صرفة لا ترجع الا إلى نفسها» غير 
ذات صلة بالا داب الساسانية الاصل أو سواها مما يُدَكّر بهذه الإتنية أو تلك. 


كان المانویون وقد تمیّز دعاتهم بالهيئة الحستة ۳ یتوجهون بالدعوة إلى الطبقة 


«(الدخان) ومُدبر العناصر الأريعة الأخرى) «الهمامت». وقد قرأ 6.۷8 وعلی إثره ۸800006 
121 .م جمهومه۳)) هذه الكلمة بضم الهاء وتشدید المیم (الهُمّامة) من غير تبريرء وظن أنها غير عربية 
بالرجوع. على قوله» إلى ابن آيي الحدید الذي حاول تفسیر هذه الكلمة معترفاً بأنه لم يفهم معناها 
وذلك في تعليق له في شرح نهج البلاغة (م ۱ ج۱ ص۲۷). والواقع أن شارح نهج البلاغة قرأ «الهّمامةه 
(بقتح الهاه دون تشدید المیم) وهو لفظ يرد في خطبة للإمام (شرح نهج البلاغت م ۱ ج۱ ص۲۵): 
«أنشأ الخلق [نشاء وابتداه ابتداة (...) بلا روية أجالها (.. ..) ولا هَمامّة نفس اضطرب فيها». وکان أحد 
الشراح (القُطب الراوندي) قد ذكر أن اللفظ يرادف «الهمّة؛ يعني «التردد». ابن آبي الحدید يرقض هذا 
التفسیر ویقول أن «عمامةه لم ترد بالعربية بمعنى همم دا اثلفظ . الذي تحوّل إلى مصطلح عند 
المجوس والثانویین؛ غير عربي. ويؤكد أن في خطبة الامام رداً على مةالة المجوس والثانویین القائلین 
بالهمامة. وبالرجوع إلى ژُرقان المتکلم وأبي عیسی الوراق والتوبختي وأبي القاسم الكعبي -وهم من 
أصحاب المقالات ممن نقل مذاهب المانویین- يسوق ابن آبي الحدید باختصار مقالة الهمامة : «آن النور 
الاعظم اضطربت عزائمه وارادته في غزو الظلمة والاغارة عليهاء فخرجت من ذانه قطعة - وهي الهمامة 
المضطربة في نفسه». وکما تكولّت همامة النور تكؤنت همامة الظلمة واصطرعتا فامتزجتا. ويتييّن من کل 
ذلك أن الهمامة -من مع- تعني الفكرة والروية والعزم. ابن آيي الحدید یذکر في هذا السیاق المجوس 
لأنهم يعتقدونء كما شاع عند الاسلامیین» أن آهرمن (الشیطان-الظلام) حدث عن فكرة رديئة جالت 
في نفس يزدان (النور). بعض المتكلمين رادف بين «الهمامة» و«الهامّة» (الجاحظ. الحیوان؛ جا 
ص/0. والشهرستاني. الملل» ج۱ ص۲۵۳. والسبب أن الهمامة كما صوّرها المانويون تذكر بالعبان 
الكبير الزحاف مما يقال له بالعريبة «الهامة». والعلاقة بين الأفعى وإبليس معروفة. وفي الحديث أن النبي 
كان يُعرّذ الحسنین بقوله : «أعکُما بکلمات الله التامة من شر كل شیطان وهامة». . وی ما كان الأمر فما 
تسميه بعض النصوص المانوية #الإنسان القدیم» و«إبليس القديم» تترجمه نصوصٌ أخرى باهمامة» النور 
و3عمامة الظلمةا. 
(1) الجاحظ الحيوان» ج۳ ص55 
(۲) ابن المرتضی؛ طبقات المعتزلة» ص4 لا-هلا. 
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الميسورة المتأدبة من الکتّاب وعلی وجه التخصیص المحیطین بالبلاط كأنما كانوا 
یستهدفون؛ کالمسیحیین» رأس السلطة. ولسوف نری أن المسلمین الذین اتهموا 
بالتحول إلى المانوية ینتمون إلى رأس الهرم الاجتماعي وکانوا في الغالب من 
العرب والأنباط. 

هذه الحيوية المعتبرة عرفت أوجها في النصف الأول من القرن الهجري 
الثاني/ الثامن الميلادي. فقبل المهدي لم يتعرض المانویون للأذية وکانت کتبهم 
كما يبدو مبذولة في دکاکین الوژاقین (؟ قبل أن تُمنع من التداول ابتداة من خلافة 
المهدي. 

لقد شهر المانويون «ببذل مهجهم» ولم يُعرف عنهم أنهم يمارسون التقية. على 
أثر الاضطهاد الذي نزل بهم من المحتمل أن يكون بعضهم قد لجأ إلى الاختفاء 
بظاهر الإسلام أو باحتمالٍ أكبر بظاهر المسيحية. في آخر القرن الهجري الثاني/ 
الثامن الميلادي أقصيت المانوية نهائياً إلى الهامش ولم تعد تشكل خطراً يُذكر. 

من بعد سیسکت الإخباريون عن مطاردة المانويين مع أنهم كانوا لا يزالون في 
العراق مُستخفين. لقد حاولوا مرة أولى مزاولة نشاطهم من جديد في خلافة 
المأمون مستفيدين من النهضة الكلامية وم ثانية في آخر القرن الهجري الثالث/ 
التاسع الميلادي. أيام المأمون كان المتكلم المانوي أبو علي سعيد» رئيس 
المقلاصية كما نحتمل"» من رواد البلاط وكان يشترك في المناظرات الكلامية 
التي تعقد فیه. وكذلك استقدم الخليفة المتكلم يزدان بخت صاحب كتاب في 
نقض المسیحیة؟؟, وكان قد انشق عن المقلاصيين وانتقل إلى الري"*. وكان كما 
ذكروا شيخاً له «هيئةٌ وجمال» على دراية بالإسلام وبفنون الكلام. وناظر يزدان 
بخت عدداً من المتكلمين مستفيداً من حماية الخليفة له من الغوغاء”". بعد 


(۱) هذا ما ینیم من ملاحظات الجاحظ وإبراهيم السندي, الحيوان؛ ج۰۱ ص07-00. 

(1) هو أبو علي سعيد الذي يذكر الفهرست» ص‌۰۳۹۸ أنه كان رئيس المقلاصيين أيام المأمون والمعتصم. 
(۳) الجاحظ الحيوان» ج٤‏ ص4417-447. 

(4) البيروني» الآثار» ص8١5.‏ 

() الفهرست» ص598. 

(5) المصدر السابق» ص4۰۲-۰۱. ابن المرتضىء طبقات المعتزلة»> ص 4/-0/. ابن حزم» الفصل »= 


or 


المأمون استخفی المانویون لیعودوا إلى الظهور آخر القرن. ففي سنة ۸۸۶/۲۷۱ 
ظهر کتاب دعوي لمتکلم مانوي یکتی بأبي سعید. كما شهر متكلّم مانوي آخر 
باسم سيس أو سیسن التقی به الرازي الطبیب في مناظرات طويلة نشرها الرازي 
فيما بعد". وفي سنة ۹۲۲/۳۰۹ قُبض على أحد المانويين في بغداد وقتل. وبعد 
ذلك بسنتين عُثر في بغداد على أربعة أعدال من الكتب المانوية الموشاة بالذهب 
والفضة ومعها صورة لماني فأحرقت9© . وينقل صاحب الفهرست أن الكنيسة 
المانوية كانت في منتصف القرن الرابع للهجرة/ العاشر للميلاد تضم عدة مئات من 
المؤمنين في دار السلام. وسرعان ما غادروها ليستقروا في سمرقند ۴۴ حيث انتحلوا 
اسم الصابئة على ما ينقل البيروني” * وأخذت منهم الجزية". في القرن الهجري 
الخامس/ الحاذي عشر للميلاد اختفت ديانة النبي البابلي ماني نهالیاً من فق 
رأسها. 


الدیصانیون 


ولد بردیصان (أي ابن دیصان) - أو كما قالوا بالعربية دیصان - وعاش في الرها 
الابجرية بين عامي4 ۱۵ و۲۲۲ ميلادية. ونشأ في منبج في الوثنية ثم تحوّل وصدیق 
طفولته آبجر التاسع ملك الرها إلى المسيحية. وکان بردیصان من آوائل الذين كتبوا 
بالسريانية» هذه اللهجة الرهاوية التي ستخدو مع انتشار المسيحية لغة الثقافة في 
الشرق الأوسط لدى الناطقين بالآرامية. بل يُعتبر برديصان خالق الشعر الديني 
السرياني إذ نظم مئة وخمسين مزموراً يبشر فيها بالدين الجديد. لم يحل تحوّل 
برديصان إلى المسيحية دون اهتماماته العلمية. فقد كان واسع الثقافة» علیماً 


=ج۳» ص ۲۰۷ يكتفي بذكر يزدان بخت المناني مع جملة من المتكلمين المحققين من غير المسلمين. 
وقد أساء الناشر قراءة الاسم فأثبت «مرزان بخت». 

.۲٤۸ص‎ ١ج الشهرستاني الملل»‎ )١( 

(۲) الفهرست» ص۳۵۷ 

(۳) ابن الجوزي. المتظم: ج۰۱۲ ص۱۹۹ و۲۲۰. 

(4) الفهرست» ص ۰1۰۱-6۰۰ 6۰۲ 

() الييروني» الآثار» ص۲۰۹ 

() الفهرست» ص4۰۱ 
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بالآداب اليونانية وعلم النجوم الكلداني الذي اشتغل فيه فصف باالمنجم». موقعه 
في حاشية الملك آتاح له أن لم إلماماً حسنا بمعارف عصره الزمنية والروحية وأن 
يكون قطباً فكرياً لمدينة الرهاء يجتمع إليه طلبة العلم يتعلّمون منه ويعقد معهم 
مجالس النظر. . هذا ما نتلمسه في المصنف السرياني الوحيد المتبقي من عديد 
الكتب التي أضيفت إليه: حاط 3 نحدصكه د #مطذخوط» (كتاب 
نواميس البلدان). وهو حوار بين برديصان وحه‌د (عبیدة؟) أحد تلامذته حول 
الحرية والضرورة”". لا يبدو أن برديصان أسس مذهباً دينياً لكن ما يمكن أن نسميه 
مدرسة «كلامية» مسيحية لا تعود إلى النصوص الكتابية بل يُشْرفٌ فيها النظر الحر 
المشرّب بالهلنستية الرواقية على المسائل الفلسفية والعلمية كما على المشكلات 
اللاهوتية. فهو أقرب إلى «المتكلم؟ الفيلسوف منه إلى الداعية صاحب التعليم 
الباطني. وكان مار أفرام يسميه «فيلسوف الآراميين». 

وتابع هرمونيوس ابن برديصان» وكان قد درس الفلسفة في أثيناء إدارة 
المدرسة بعد أبيه. وانتشر التعليم الديصاني في المجال المسيحي السرياني لا 
يتجاوزه. في القرن الميلادي الخامس بدأت الكنيسة تعتبره هرطوقياً لما ظهر فيه 
من الثانوية فحرمته وأغلقت المدرسة وشئّتت التلامیذ. ادع مار أفرام الأشعار 
الابتهالية يُنسي بها أناشيد برديصان وألّف المصنفات في نقض التعليم المنسوب 


إليه» رصئّفه» كما سيفعل المسلمون من بعد» في خانة واحدة مع مرقيون وماني 
بل اعتبره أستاذ ماني ومعلمه”". 


)١(‏ نشر هذا الكتاب مع ترجمة فرنسية له: 
Bardesane, Le livre des lois des pays, texte syriaque et traduction française par François‏ 
Nau, Paris, 1899‏ 
(۲) حول بردیصان سيرته وتعلیمه راجم: 
J. W. Drijvers, Bardaisan of Edessa, Assen, Gorgias Press, 6‏ ,1۱ 
Javier Teixidor, Bardesane d'Edesse. La premiêre philosophie syriaque, Paris, Editions‏ 
du Cerf, 1992,‏ 
وقد نشرت تصانيف مار آفرام في نقض برديصان: 
S.Ephraim’s prose refutations of Mani, Marcion, and Bardaisan, transcribed by C.W.‏ 
Mitchell and completed by A.A. Bevan and F.C.Burkitt, volume II, Williams and‏ 
Norgate, Oxford, 1921‏ 


مار أفرام يسميه فيلسوف الآراميين (ص ۷ من النص السرياني) وليس فيلسوف السريان كما نقل 
المترجم (نلذ.م) من الترجمة الأنكليزية. 
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في دار الاسلام كان الدیصانیون على ما یقول الندیم مستقرین في البطانح"؟. 
من المؤكد أن ماني عرف في بابل الدیصانیین وناضلهم في مصنفانه. ما نفترضه أن 
الديصانيين كانوا منبثين في المدن تحت اسم المسيحية. لقد ظهروا بعد الفتح في 
الجنوب العراقي. لقد ألمحنا من قبل إلى أن الشاعر البصري يذكر «أتباع ديصان» في 
منتصف القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي. ومن المؤكد أن النظام قد التقى بهم 
في شبابه. فالجاحظ والخياط ينوهان بأنه اشتغل بالرد عليهم”". وكان الديصانيون 
موجودين في الكوفة أيضاً. ونعرف منهم في منتصف القرن الثاني للهجرة/ الثامن 
للميلاد ثلاثة على الأقل : عبد الله الديصاني الذي تحوّل إلى التشيّع وأبا شاکر الذي 
كان من معارف المتكلم الشيعي هشام بن الحکم وابن أخي أبي شاک( 

وكان لهؤلاء الدیصانیین مصنفات معرّبة جزئياً على الاقل ينسبونها لبرديصان 
ذكر منها النديم: 

كتاب النور والظلمة. 

كتاب المتحرك والجماد 

كتاب روحانية الحق 

ويضيف الندیم : «وله [أي لديصان] كتب كثيرة ولرؤساء المذهب في ذلك 
أيضاً کتب ولم تقع إلينه“. 

وذکر له البيروني کتاب الانجیل الذي نسب فيه تعلیمه إلى يسوع» وزعم فيه 
أن نور الله حل في قلبه 

إن صورة الديصانيين في الأدبيات الكلامية مختلفة عما وصلنا عن التعليم 
الاصلي". وهذا يشير إلى أن الديصانية المتأخرة وقد تشعّبت إلى عدة فرق قد 


() الفهرست» ص”407. 
زفق الجاحظء الحيوان» جه ص47-45 والخياط» الانتصارء ص210-99 4۳-4۲. 
(۳) أنظر بعد. 
(4) الفهرست» ص۲٠٤.‏ 
(0) البيروني» الآثار» ص ۰۲۰۷ ۲۳. 
() حول البقالات التي نسبها المتكلمون المسلمون للدیصانیین أنظر: 
G.Vajda, Témoignage, p. 22-23, 122-123, et G.Monnot, Penseurs, p.165-167.‏ 


امن 


خضعت لتأثیر المانوية ومالت إلى الثانوية الجذرية. وهده الصور: مختلفة أيضاً عن 
صورة المانویین. فالمسلمون لا بنسبون للدیصانیین«خرافات شنیعة» کالأساطیر 
التكوينية التي شهر بها المانویون. وهم لا يبدون كأتباع كنيسة منظمة لها معابدها 
وکهنتها. بل نراهم متکلمین من ذوي المیول المادية القائلین بقدم العالم ذوي 
حضور في دراثر الکلام. ومعتزلة ذلك الوقت آشاروا إلى ما أخذه هشام بن 
الحکم( والنظام عنهم من المقالات التي ظهرت فیما بعد عند بعض النظامیین"۴۳, 

لم يطل بقاء الدیصانیین في دار الاسلام بعد أن خسبوا في الزنادقة. ینقل 
صاحب الفهرست أن الدیصانیین کانوا موجودین في خراسان بل في الصین"۳, 
وهو أمرّ ضعیف الاحتمال. وني كل حال فان القرن الهجري الثالث/ التاسم للمیلاد 
تخلو أدبياته الإخبارية من ذكر الدیصانبین الا في الأسطورة السنية المناوثة 
للفاطمیین التي تخلط كما سنرى بين أبي شاكر الديصاني الذي فُتل أيام المهدي 
وميمون القداح. 
المرقيونيون 

لا يبدو أن المسلمين قد عرفوا المرقيونيين مباشر. لم يُنقل أن واحداً من 
المسلمین» متکلماً أو غير متکلم» قد التقى مباشرةٌ بالمرقيونيين أو حاورهم. بل 
كانت معرفتهم بمقالاتهم متحصلة عن الأدببات السجالية المانوبة والمسيحية. هذا 
مع أن المرفيونيين كانوا قد ترجموا مصنفاتهم إلى الآرامية وكان لهم قلمهم 
الآرامي الخاص بهم“ . إشارة البيروني إلى إنجيلهم يستشف منها أن هذا الإنجيل 
كان قد عُرب(*. صاحب الفهرست يعدهم «طائفة من النصارى أقرب إلى المنانية 


(۱) القاضي عبد الجبار» المفني؛ جه ص۰۲۰ 
(۲) هذا ما يؤكده على الأقل ابن الروندي كما نقل عنه الخياط» الانتصارء ص .4١‏ وراجع أيضاً: 
J.van Ess, "une lecture ã rebours de l'histoire du mu'tazilisme", Revue des Etudes‏ 
islamiques, Paris, t.46,2 (1978) et 47,1 (1979).‏ 


أما تلاميذ النظام المشار إليهم فهم الفضل الحدثي وابن خابط وآخرون. أنظر مقالاتهم لدی 
الشهرستاني؛ الملل» ج۱ ص55-50. 

(۳) الفهرست» ص7١4.‏ 

(4) المصدر السابق» ص9١,‏ 

(۵) الييروني» الآثارء ص۰۲۴ ۰۲۰۷ 


۷ 


والدیصانیة» ویضیف آنهم «یستترون بالنصرانیة(؟. ما يفيد أنه كانت لهم كنائسهم 
على مامش الکنائس المسيحية وآنهم کانوا یحسبون آنفسهم في المسیحبین. یقول 
النديم أنه كانت بقية منهم في القرن الهجري الرابع/ العاشر المبلادي في خراسان 
ظاهرٌ آمرهم کظهور أمر المنانیة ۴۳. وکالمانویین فستختفي آثارهم بعد ذلك من دار 
الاسلام. 


الزنادقة بين المجوس والمسیحیین 

بسود الاعتقاد هنا وهناك أن الزندقة ديانة إيرانية. وغالباً ما توضع في مواجهة 
الإسلام العربي إا لإعلاء شأنها وتفوقها الفكري والروحي كتعبير عن «روح إيران 
الآرية»» ولا لتحميل الفُرس أوزارها وعداوتها للإسلام. وهؤلاء وهؤلاء یسوغرن 
هذا الموضع بالاشارة الضمنية أو الصريحة إلى الثانوية وبها تشترك المانوية 
والمجوسية» وإلى الأصل الفارسي لمؤسس المانوية. غير أنهم لا يحددون المراد 

من الصفة «الإيرانية؛ يسبغونها على ديانة لدت في بابل في وسط يهودي مُتنصّر 
نیو بسن لنب ا ني رق رز ثم أوصى برياسة الكنيسة 
لاحد الآراميين» «مار سیس»۰ خلیفته في بابل» مُمَدّماً 1 علی مار رسوله 
إلى الغرب وعلی مار أمَو رسوله إلى الشرق؟. ديانة لم يُقدّر لها أن تنتشر في 
إیران» وکانت» كما أراد لها مؤسسهاء أممية حقاً. . يصح القول أنه كان ثمة مانوية 
بابلية ومانوية عربية ومانوية رومية ومانوية إيرانية ومانوية صينية وأخرى تركية. أما 
القول أن المانوية ديانة إيرانية فليس له ما يبرره. 

وأيا ما كان الأمر فمن الثابت أن المانوية التي عرفت في دار الإسلام في القرن 
الثاني للهجرة/ الثامن للميلاد لم تكن لها أيّة سمة فارسية. : نعم أن أصحاب 
المقالات صُفوا الزندقة التي أضافرا إليها كما ذكرنا ا في الثانوية مع 
المجوسية. وكثيراً ما كانوا يشيرون إلى أن ماني مزج في ديانته بين المسيحية 


(۱) الفهرست» ص4۰۲. 
(۷) المصدر السابق؛ ص4۰۲ 
A/torientalishe Forschungen, Berlin,18/1,‏ هذ Sisinnios",‏ عل M.Tardieu, "La nisba‏ )3( 
.3-8 ,)1991( 
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والمجوسية. بين تعلیم یسوع وتعلیم زرداشت"؟. لکنهم ميّزوا بين الزندقة 
والمجوسية: الأولى ثانوية جذرية تعتقد أن العالم سء وأن الخلاص هو في 
«انحلال؛ ما امتزج في التكوين. وحرّم صدیقوها على 3 الكسب والعمل. 
والثانية بالضد من ذلك تجد الخلق حسناً ولا تحض على الزهد تقد نفسها أحياناً 
على أنها ديانة موحدة باعتبار أن مبدأ الشر بحسبها حادث في الزمان وليس 
قديما". عدا ذلك كان ثمة أسباب عديدة جعلت المسلمين يقربون الزنادقة من 
المسيحيين لا من المجوس. هذا لأن الديصانيين والمرقيونيين الذين لا یعترفون 
بزرداشت أصلاً کانوا في الواقع عقائدياً وأنتروبولوجياً من المسيحيين. آما في 
المانوية فالرافد المسيحي» ۰ عقائدياً كان أو بشرياًء أصيلٌ راسخ. فماني الذي جعل 
لزرداشت كما لبوذا مكاناً في جملة الأنبياء ا AE‏ 
الناصري ويسمي نفسه «عبد الیسوع». من الثابت لمژرخي الأديان أن المانويين 
كانوا في الأمبراطورية الرومانية من المستنصرين ممن ينتحل المسيح. هكذا كان 
الحال في سوريا والعراق قبل الفتح ومن بعد في دار الإسلام من غزنة إلى 
الأندلس. كان المانويون والديصانيون والمرقيونيون قبل الإسلام وبعده ينشرون 
مذاهبهم على هامش المسيحية وفي أوساط المؤمنين بها. وكان من مصلحتهم في 
دار الإسلام أن يُظهروا بإلحاح وجههم المسيحي ليس لأن المسيحية كانت أقرب 
إلى الإسلام من المجوسية وحسب بل لأن المسيحية كانت أكثر حضوراً وأوسع 
انتشاراً بما لا يُحد من المجوسية المحتضرة. لهذا كانوا ينتسبون للمسيح واضعين 
في الواجهة أناجيلهم التي تحتوي بزعمهم على تعليم يسوع الحقيقي الذي ابتعد 
عنه المسيحيون””. لهذه الأسباب وضع المصنفون المسلمون المانوية والديصانية 
والمرقيونية في تاريخ المسيحية. هذا ما فعله المسعودي بخصوص مرقيون وديصان 
اللذين كاناء باعتقاده» الأول ابناً لبعض الأساقفة ببلاد حران والثاني أسقفاً للرها“. 
وكذلك البيروني الذي صنف المرقيونيين والديصانيين عن حق في خانة الهراطقة 


(۱) الفهرست» ص۳۹۲. البيروني» الآثار» ۲۰۷. الشهرستاني» الملل» ج۱ ص544. إلخ. 
وه القاضي عبد الجبّار» المغني ٠‏ ج ص۷۲-۷۱. الشهرستاني» الملل جاء ص71 

(۳) البيروني» الآثار» ص۰۲۳ ۲۰۷. القاضي عبد الجبّار» تثبيت دلائل النبرة» ص۰۱۱4 ۰۱۸۶ 
(4) المسعودي» التنبيه والاشراف» ص۱۱۱ و۰۱۱۴ 
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المسیحیین . وصاحب الفهرست والمقدسي وكثيرٌ غیرهما ممن نقل أن مرقیون 
كان قد لقي أحد تلامذة المسیح وأخذ عنه". آما ابن حزم فیضع في سياق واحد 
الملكيين واليعاقبة والنساطرة والمرقيونيين والمانويين؛ ويقول أن هؤلاء جميعاً 
يُضيفون مذاهبهم ليسوع”". في مكانٍ آخر ينقل أن ماني كان راهباً في حوان(* 
ولعل أحدّ المصنفين المسلمين في المقالات نظراً كان القاضي المعتزلي عبد الجبار 
حين يُقارن بين بولس الرسول وماني. لقد كان ماني «القس» مطراناً على النصارى 
في العراق أيام الفرس. وهکان يكتب من ماني عبد اليسوع كما كان بولص يكتب 
وكان يتشبه به ويقفو آثره». وكان «يدعي التحقيق بالمسيح وأنه ليس أحدٌ على 
شريعته ووصاياه إلا هو وأتباعه وأن الانجیل الذي معه هو إنجيله». وكما أن بولس 
خان ديانة المسيح» بزعم القاضي المعتزلي؛ وساعد الروم على الاحتفاظ بدينهم 
القديم» كذلك كانت محاولة ماني مع الفرس حين مدح الأنوار وزرداشت وادعى 
أنه عليم بتفسير الابستاق» يريد بذلك أن يُنفق على الفرس ما ليس هو دين المسیح 
الحقيقي. O)‏ عاد من الواضح أن المانوية عند 
القاضي هي كا المسيحية رواية كاذبة عن التعليم | يم يفي مت 


كان المسلمون يلاحظون من جهة أخرى وجود قرابة روحية وأخلاقية بين 
المانوية والمسيحية غير متوفرة بين المانوية والمجوسية. يُستشفٌ من ملاحظات 
الجاحظ - وكان من شهود عصر الزندقة - والقاضي عبد الجبار أن المسیحیین في 
دار الإسلام كانوا يميلون إلى التخلّق بأخلاق المسيحيين الأوائل: مبشرون 
وكارهون للعنف وداعون إلى الزهد. وأظهروا كراهيتهم للذبائح وسفك الدماء 
وأكل اللحهم”". كما كان فيهم الرهبان العازفون عن النساء الذين يصعب التمييز بين 


(1) الييروني» الآثار» ص۲۰۷ 

(۲) الفهرست» ص”405. المقدسي: البدم: ج۳ ص۲٤.‏ 

(۳). ابن حزمء الفصل» ۰۱ ص۰۱۹۱ 

(4) المصدر السابق» ۰۱ ص۱٩‏ 

0( القاضي عبد الجبارء تثبيت دلائل النبوة» ص۱۱4 ۱۷۰-۱۷۹. 

)١‏ الجاحظ. مج النبوة» ص۱۳۲ والرد على التصاری» ص۳۲۱ والحیوان؛ ج٤‏ ص454. القاضي عبد 
الجیّار: تییت دلائل النبوة» ص۱۹۰. 


بعضهم وبين الصدیقین المانویین والصیامیین الذین یستوون في الزندقة. ومذه 
السمات كلها اختص بها المانویون بامتباز. أبو شعيب القلآل» آحد شهود عصر 
الزندقة» یصف تلقائياً الصدیقین المانویین ممن التقاهم بالارهبان» ویقارن بینهم 
وبين رهبان النساطرة والملکیین. الاولون کأتما جعلوا «السياحة» بدل اعتزال 
الآخرين في الصوامع والمطامیر. من شروط السياحة عند المانویین ما يسميه أبو 
شعيب «المسکنة» أي الأكل من «المسألة».* وهذه التعابير عينها «المسكنة» 
و«السؤال» هي ما يتميز به في قصيدة لجرير الرهبان ممن يعتقد أبو عبيدة أنهم من 
النصارى”". ينبه الجاحظ إلى هذه السمات المشتركة بين المانويين والمسيحيين 
ويُضيف إليها عناصر أخرى مثل طاعة الرؤساء الدينيين والإنفاق على أماكن العبادة 
وأواني الطقوس» ويستنتج مرارء كما سيفعل البيروني» تشابه المسيحية والزندقة» 
ويشير إلى الآثار السياسية الواحدة التي نظهر في الأمم التي تعتنق المسيحية 
والمانوية: كان الرومان في حروبهم مع الفرس يغلبون فلما تنصروا غلبتهم الفرس. 
وكذلك التغزغز (الويغور). كانوا أشد الأتراك بأساً ومنعةً فلما تحوّلوا إلى المانوية 
ذهبت ريحهم. هذا لأن المانوية كالمسيحية ديانة مونثة تضعف باعتقاده الشجاعة 
والفحولد؟. 


بالاضافة إلى هذه القرابة الروحية لاحظ المسلمون وجود قرابة آنتروبولوجية 
بين المانویین والمسیحیین. كان ابن الكلبي يزعم أن بمض المکیین من معاصري 
النبي قد تزندقوا وأنهم تعلموا الزندقة من نصاری الحیرة؟؟. أن تزندق آولئك 
القرشیین هو اختلاق محض. بيد أن الذي أتاح للكلبي تولید هذا الخبر هو من غير 
ريب ما یمکن أن یکون قد خبره في زمانه من وجود مانويين في الحيرة بين 


(۱) الجاحظ الحيوان» ج٤‏ ص‌4۵۸. 

() النقانض» ج۰۱ ۲۷۷ و۰۲۹1 

(۳) الجاحظ الحیران؛ جا ص۵1 وج٤‏ ص1۲۸ وكتاب البلدان؛ تحقيق صالح العلي؛ بغدادء مُسئلة من 
مجلة كلية الآداب» مطبعة الحكومة» ۱۹۷۰ ص4۷۱. البيروني؛ الهندء ص۰۲۹ 

(4) حقق کتاب المثالب لهشام الكلبي ونشره تحت عنوان «کتاب مثالب العرب» نجاح الطائي عن مخطوط 
احتفظت به مکتبة النجف الاشرف. بیروت-لندن» دار الهدی» ۱۹۹۸/۱4۱۹. والکتاب مشهور بعنوان 
«کتاب المثالب» من غير إضافة. 
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المسیحبین. وهو ما سیلاحظه الجاحظ في وقته من أن المسيحيين هم الذين ینشرون 
کتب المانوية والديصانية والمرقيونية. ویضیف أن معظم المسلمین الذین اتهموا 
بالمانوية کانوا مسیحیین قبل أن ید خلوا في الإسلام“. وإذا أخذنا بالاعتبار ما حصل 
أثناء ملاحقة المهدي للزنادقة من أخذ بعض المسیحبین خطأ في الزنادقة» وهو ما كان 
قد حصل من غير ريب أيام الساسانیین» يبدو من المحتمل أن الماویین کانوا في 
الواقع ینتمون إلى بيئة مسيحية وأنهم على اثر الاضطهاد الذي تعرّضوا له استتروا 
بالمسيحية أو تحولوا إلى المسيحية. ی کد ذلك القاضي عبد الجبار في أواخر القرن 
الهجري الرابع/ العاشر للمیلاد» حين یقول أن من الملكيين والتساطرة واليعاقبة من 
يعتقد المانوية سرا لا یظهره خوفاً من المسلمین والمسیحیین ۳ غير خاف أن آقوال 
الجاحظ والقاضي ليست من الأدب الاخباري بل تندرج في سياق سجالي. وهي 
تترجمٌ ما كان یتصوره المسلمون عن موقع الزنادقة في خاصرة المسیحیین. 

ومن الأسباب التي يمكن أن تکون دفعت المسلمین إلى تقریب المانویین من 
المسيحيين وليس من المجوس هو الطابع التبشيري الذي ميّز المسيحية والمانوية 
دون المجوسية في دار الإسلام وانتقاد دعاة الفريقين للإسلام. لم يحظ التبشير 
المسيحي في دار الإسلام والانتقاد الذي وجُهوه للقرآن بما يستحقه من الدرس. إلا 
آننا نعرف أن المسيحيين كانوا لا يقلون نشاطاً عن المانويين في هذا الحقل. 
وسوف نرى أن الحملة على الزنادقة تزامنت مع التضييق على النصارى وأن ردة 
الفعل الإسلامية التي أدّت إلى تهميش الزندقة أدت في الوقت عينه إلى وقف 
الزخم التبشيري المسيحي في الشرق. من يومها بدأت تتحوّل الأديرة من منارات 
روحية وعلمية إلى مزارع لإنتاج الخمور والاتجار بها. ما نستخلصه من كل ذلك 
أن الزندقة كانت في دار الإسلام نبطية متنصرة. 


ملاحقة الزنادقة 
ليس من خبرٍ قبل المهدي عن تعرْض هذه الأقلية الدينية أو تلك للتضييق أو 


(۱) الجاحظء الرد على التصاری» ص۳۱ 
(۲) القاضي عبد الجبّار» تبیت دلائل النبوف ۰۱۷۰ 184. 
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الملاحقة أو المنع. مصدرٌ وحيد» هو تاريخ التلمحري المنحول يشير إلى أن 
عامل المنصور على حران اضطهد المانويين الذين اتهموا بخطف الشبان وعبادة 
الرأس'. قد يكون هذا الخبر غير صحيح. وقد يكون المُضطهدون في الواقع 
الحرنانيين ممن كان المسيحيون يذيعون عنهم هذه الشائعات. 

ما نعرفه أن الحملة الرسمية على الزنادقة بدأت عام ./5/17٠‏ آول الوقائع 
المعروفة تعود إلى عام ۰۷۷۹٩/۱۲۳‏ قفي هذه السنة غزا المهدي. وفي حلب طلب 
من المحتسب عبد الجبار أن يوقف من في تلك الناحية من الزنادقة. وأتي بهم إلى 
مرج دابق حيث مُرّقت كتبهم بالسكاكين وصُلّب بعضهم". وهذا ينبئ أن مطاردة 
الزنادقة كانت قد بدأت في دار الخلافة من قبل. 

يذكر المصنف المسيحي ميخائيل الكبير» بطريرك اليعاقبة» أن الخليفة وجد 
في حلب قوماً من العرب قد تنصّروا فساءه ذلك وأكرههم بالتعذيب على التحؤّل 
إلى الإسلام. وظن ميخائيل الكبير أن «المحتسب» هو اسم علم فذكر أن الخليفة 
أمر «محتسب» بهدم الکنائس الحديثة البناء» وأن كنائس عدة مُدمت منها كنيسة 
الخلقدونيين في حلب. كما يتناول المصنف المسيحي ملاحقة المانویین. ويفيد أن 
كثيراً من العرب (والمصنفون السريان يسمون العرب «طیّایی») قد دخلوا في هذه 
البدعة فقتلهم المهدي بعد أن رفضوا التحؤل عن دينهم. وينقل أن أعوان السلطان 
هدموا موقعاً يُدعى «فدنا زبتا؛ وکان مجمعاً للمانویین. وأْخذ معهم بعض 
المسیحیین ممن اتهم زوراً ا بالانتساب إلى المانوية على أثر وشاية أحد الفرس 
بأفراد من عائلة «الجومايي» من قرية هينان مدعياً بأنهم من المانویین فأخذ ثمانية 
منهم وخبسوا فمات منهم في السجن ثلائة رجال”. قرية هيئان وفدنا ربتا لم تعد 
موجودة اليوم ومن الصعب تحديد موقعها. بيد أن قرية هینان كانت تقع كما يبدو 
بين الرها وعين داب في الشمال السوري. هذا لأن «الجومايي» وهم من اليعاقبة 
ينتسبون إلى قرية اجوما؛ الواقعة بين إنطاكية وعين داب وكان بعضهم قد استقر في 


)1( Pseudo-Denys de Tell Mahré, Chronique, 0. Chabot, Paris, 1895, 68-70 


8 الطبري» تاریخ» ج 111 ص4۹۹‎ )۲( 
)3( Michel le Syrien, patriarche jacobite d’ Antioche (596/1199), Chronique syriaque, éd. 
et traduction de J.-B. Chabot, Paris, 1899-1905, 111, .م‎ 1,3 
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الرها". في ذلك الوقت هدّمت أيضاً کنائس في حمص ودمشق”". وتقل» في 
خبر غير مُحَقّقَ أن المهدي أمر بطرد الكتاب الذميين من العمل في الإدارة". 

وفي سنة ۷۸۳/۱۲۷ اشتدت الحملة على الزنادقة وطلبهم الخليفة في كل 
مكان. وفي السنة التالية طلب الزنادقة المختفين في بغداد وجوارها. وكانت 
الحملة في ذلك الوقت تستهدف المسلمين الذي اشتبه باعتناقهم المانوية. 

هؤلاء الزنادقة من غير المسلمین» جماعات أم أفرادء لم يُذكر منهم ممن كان 
معروناً إلا ثنان. الأّل هو المتكلّم أبو شاكر الديصاني قتله المهدي. أما الثانيء 
وقد احتفظت باسمه السرياني مُصنفات المُحدّئين السجالية» يُدعى «شمعلة») یفرن 
بماني» ویوصف بأنه «رأس من رژوس الزنادقة» مین أدخل على المهدي 0 

تابع الهادي سنة ۷۸۵/۱۹۹ سياسة أبيه وقيل أنه قبل آشهر قليلة من موته هيا 
لحملة كثيفة شاملة ضد الزنادقة وأمر بإقامة آلف جذع تصلبهم". قولهم «الف؛ 
هو لا شك للمبالغة. 


في عهد الرشید قل عدد الضحایا من غير أن تتراخی الملاحقة. وکان سجن 
الزنادقة» لا یزال قائما, 


قبيل عام ۸۰۳/۱۸۷ آرسل الرشيد» وکان بالرقة» يحيى بن خالد البرمكي إلى 


(1) Sur des Goumayé connus, voir ibid, Il, p. 433, 471, 475; IIT, 13. Duval, Histoire 
politique, religieuse et littéraire d'Edesse jusqu's la premiêre croisade, Paris, 
E.Leroux, 243-244, 255 

{2) J.Hajjar, Les Chrétiens uniates du Proche-Orient, Paris, éditions du Seuil, 1962, 
p.101. 


(۳) ابن قيم الجوزيةء آحکام أهل الذمةء المجلد الاوّل ص41۲-41۲. 

(4) الطبري» تاریخ» ج111 ص۵۱۹ ۳۲۲. 

(6) البخاري» خلق أفعال العباد» ص1۲۸. الذارمي» الرد على الجهمية» ص۳4۹. ولعل الخبر صدى لما 
يرويه الاخباریون السريان عن «الطوباوي» شمعل أو شمعلة التغلبي ومحاولة أحد الخلفاء الأمويين 
إكراهه على اعتناق الإسلام. والاسم «شمعلةه يبدو أنه سرياني وكان منتشراً في بني تغلب. أما 
«الشمعلة»؛ التي يذكر أبو نواس أنها من طفوس المسيحيين في أعيادهم» دیوان» جه. ص44١:‏ 
«شمعلة النصارى في الطريق! نتعني؛ كما يظهرء الخروج ليلاً بالشموع المضاءة. 

() الطبري» تاریخ؛ج "111 ص۵۸ ۵۸۸ 

(۷) المصدر السابق» تاریخ,ج 111 ص۹1۲ 
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حران لملاحقة من فیها «من الزنادفة». هولاء الزنادقة کانوا باحتمال كبير الحرناتيين 
اتهمتهم الشائعات بعبادة الرأس واغتيال ناس( 

وتناهی لصاحب الزنادقة أن المسیحیین یعبدون عظام الموتی فشکاهم للرشید. 
وهدمت على إثر ذلك كنائس في البصرة". 

بعد الرشيد ستسكت المصادر عن ملاحقة الزنادقة©, 


هزيمة الزنادقة الروحية والفكرية 


برز حضور الزنادقة العلني في دار الإسلام في وجهين: التبشير بمذاهبهم من 
جهة وانتقاد الإسلام من جهة ثانية. سوف ندرس في القسم الثاني الصراع العقائدي 
بين الزندقة والتوحيد. وفي الفصل التالي ستتبين المدى الذي بلغه النشاط التبشيري 
للزنادقة فندرس حالات التحوّل من الاسلام إلى المانوية. ها هنا نحاول أن نرى 
كيف بدت دعوة الزنادقة المانویین خاصةً لمعاصريهم من المسلمين. 

لقد استطاع الزنادقة أن يلمعوا في مرحلة مضطربة من تاريخ الإسلام تبعث 
على القلق وتوحي بعالم غير مستقر. وكان لهم كالمسيحيين وسواهم؛ من 
المخزون الفكري ما جعلهم أثناء ذلك يمثلون المعرفة حيال: العرب. 

إلا أن الخلافة العباسية كانت بداية لمرحلة من الاستقرار والازدهار عرفت 
أثناءها المجتمعات الإسلامية نهضةٌ عميقة ومتيلة ستؤسس لثلاثة قرون من الحيوية 
الفكرية والروحية. هذه المرحلة من الاستقرار الاجتماعي صدّت الاسماع عن 
خطاب البشارة المانوي بشكل خاص وكل خطاب تبشيري آخر بشکل عام. 
فالفغات التي كان يمكن أن تخريها البشارة المانوية تور لها ما يحوّلها إلى مواقع 
أخرى. لم يعد ثمّة من مصلحة في اختيار المانوية. فدين الدولة يؤمن لتلك الفئات 


(۱) ابن الأبار أبو عبدالله محمد بن عبدالله بن أبي بكر (10۸/ ١٠۲٠)ء‏ عتاب الكتاب. تحقيق صالح 
الأشترء دمشق؛ مطبوعات مجمع اللغة العربية بدمشق» ۰۱۹۱۱/۱۳۸۰ ص٤۸.‏ 
D'après des sources citées par Assemanus, Bibliotheca Orientalis, Tome, 1719, rééd.‏ )2( 
au lieu de la leçon‏ حمدویه Hildesheim-New-York, 1975, 11, 167, mais il faut lire‏ 
erronée retenue par le compilateur.‏ 


(۳) لا ناخد بعين الاعتبار ما نقله المسعودي في مروج الذهب؛ ج۰۳ ص١۲٤‏ عن الزنادقة الذين قتلهم» 
زعموا» المأمون. فالخبر عبارة عن طرفة بطلها طفيلي وما حضور الزنادقة فيها إلا للدیکور. 
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امتیازات اجتماعية ومادية تمثّل لها عالماً مستقراً وغنياً في حين أن الادیان الأخرى 
تنزل بها إلى الدونية الاجتماعية. في هذا الوقت بالذات بدأ تحوّل الکتاب الکثیف 
إلى الاسلام. كان ثمّة في الحواضر من دار الاسلام الغاضبون ممن يرى أن الزمان 
يسير من سيء إلى أسوأء وممن كان يجد في قلبه ناراً لا يطفئها الا برد العدل أو 
حر الحديدء كما كان يُقال. وكان هناك القلقون ممن كان يجد نفسه غريباً في الدنيا 
آر مزرعة:إبليس کما سموها» ویعتبر أن الدار قد فسدت. غير آن هولاء جمیعا» 
وقد تکونت حياتهم الانفعالية في مناخ القرآن وسيرة النبي وأصحابه» لم یجدوا 
ضالتهم في الزندقة بل في مدارس الخوارج والشيعة التي تميّزت آنذاك بالقول 
بالمساواة بين العرب والموالي» وخلافاً لمدارس الزندقة بالعنف الثوري. وکذلك 
في الاعتزال الذي كان حینها آقرب إلى الرفض منه إلى الطاعة وفي المدارس 
الزهدية والصوفية التي استلب أعلامها الهالة الروحية التي أحاطت بالصديقين 
المانويين والرهبان المسيحيين. 


كما انتشرت الثقافة الدينية وترشخ احترام الاتجاهات المحافظة. وتغلغل 
الدین؛ بما هو مجموعة من الممارسات كما هو منظومة من المعارف إلى أدق 
التفاصیل في حياة الفرد من ساعة ولادته إلى لحظة موته. مع تأصّل الطابع الديني 
للمجتمعات الاسلامية بدأ يتزاح إلى الهامش الفرد اللامبالي الذي كان یمکن أن 
یتزندق أو يرفض الدین المهیمن. وانتهت الدعوة المانوية إلى حالة من انعدام 
الفعالية ولم يد خطابها التبشيري مفهوماً. فعلی الرغم من الجهد المعتبر الذي بذله 
المانویون لاذاعة الرسالة المانوية بلسانٍ عربي مُبين» لم ثُثر إلا أصداء الغرابة لدی 
المستمعین الذين لم یفهموا إلى ماذا يعيد المعجم الأسطوري المانوي بمفرداته 
الغريبة ومصطلحاته المبهمة. كان ثمة فواصل عازلة تماماً بين النظام المسلم 
والتظام المانوي وکلاهما مستبلٌ بالفرد وغیور. یقول الجاحظ : (إِنَّ محض العمی 
التقليد في الزندقة لأنّها إذا رسخت في قلب امری تقليداً أطالت جرأته واستغلق 
على أهل الجدل إفهامه””. ولا ريب أن المانوي يرى الرأي نفسه في الاسلام. 


(۱) ملاحظات الجاحظ الحيوان» ج7 ص۳۱۲-۳۱۶. 
(۲) الجاحظء ذم أخلاق الکتاب» ص4١7‏ 
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هذا العزل الکامل بين الدينين كان يبدي الواحد منهما للآخر قمة المحالات 
والسخف. 


غير أن الهزيمة الساحقة للزنادقة لم تتحصّل عن الملاحقة البوليسية. 
فالاضطهاد الديني يصب في الغالب في نهاية المطاف في مصلحة المذاهب 
المضطهدة. كانت هزيمة الزنادقة بالدرجة الأولى فكرية. لا شك أن الزندقة الثانوية 
قد شکلت في القرن الهجري الثاني تحدياً خطيراً للإسلام وأن الزنادقة قد روا في 
الوسط الفكري الاسلامي: إن انتقادهم الموجع لعقيدة الإله الواحد ولمقالة الخلق 
من العدم ولمبدأ العناية قد ساهم في خلق الميول التشكيكية وتغذيتها إلى أمدٍ 
طويل. واعتبار الشك وجهاً من وجوه الزندقة في دار الإسلام لم يكن من غير 
سبب. وأثر الزنادقة أيضاً في مختلف الفرق الشيعية الغالية التي التقى فيها الإسلام 
بالتراث الروحي البابلي. كما أن الزنادقة» الديصانيين خاصةً» باعتمادهم على 
المعجم التقني للفلسفة وطرائق الجدل أثروا معاصريهم من المتكلمين المسلمين. 


إلا أن حُمَى الكلام التي استعرت في النصف الثاني من القرن الهجري الثاني/ 
الثامن الميلادي منتقلة من البصرة والكوفة إلى بغداد حيث حظيت بحماية ورعاية 
البرامكة كانت عرضاً لتکون نظام معرفي جديد. وظهرت طبقة لامعة من أساتذة 
الکلام. غالبا ما طلق صفة «المعتزلة» في وقتٍ واحد على واصل بن عطاء 
والقاضي عبد الجبار. وهذا فيه إِغفالٌ ظالم لما تفرّد به کل جيل أو «طبقة» من 
طبقات المتكلمين. لقد كان متكلمو عصر الجاحظ والنظام من العلماء «الفلاسفة» 
من ذوي الاهتمام بعلوم الطبيعة”"» استقبلوا إرث القدماء بعدما جرهم الزنادقة إلى 
توسيع آفاقهم وتوسيع المساحة الخاضعة للنظر العقلي التي كانت مقتصرة من قبل 
على المشكلات التقليدية الخاصة بتاريخ الاسلام. وأنتجوا «التوحيد» وفرضوه على 
الخاصة كمنهج وكنظام معرفي» عقلاني شديد الثقة بالنفن. لقد استولوا على ما 
كان بحوزة الزنادقة من المحمول السكولاستيكي لتوظيفه في أنظمة توحيدية جريئة. 
خاصة وأنهم لم يكونوا مقيدين الا بإنقاذ المعطيات القرآنية التي لم تكن حتذاك قد 


)1( Sur ces théologiens voir: 2. Gimaret, Théories de Facte humain en théologie 
musulmane, Paris-Leuven, Vrin-Peeters, 1980, p. 25-39. 
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تجمّدت في معتقدات رسميةء خلافاً للمانويين المكبّلين بتعلیم خلاصي مترف 
نهائياً عن النمو. خاصة وأن الإرث اليوناني» من سقراط إلى جالینوس» مروراً 
بالأفلاطونية المحدثة والتعاليم الهرمسية. كان يتفق مع التوحيد ويناقض الثانوية. 
ولسوف نری أن المسلمين قد استلهموا الحجاج اليوناني ضد الثانويين ومنكري 
العناية. 


معلوم أن بعضهم يلح على تکون الكلام بالعلاقة مع قبول الارث اليوناني 
بغاية توظيفه في مناضلة الزندقة. إن العلاقة قائمة من غير ريب. لكن حيث يرون 
السبب نرى النتيجة. ما همش الزندقة هو افتقادها الخطير لأي بُعد اجتماعي 
ووقوفها عاريةًٌ في وجه ثقافة إسلامية تغمس جذورها في شهوة العالم. من 
المعروف أن الأديان التي تسبق في بعث التفلسف والميل إلى التعبير العقلاني 
وتتوسع في الغنى والإيجابية هي تلك التي تتحالف مع سلطة مُهيمنة. لقد كان 
الزنادقة على هامش ثقافة العالم» دار غربتهم. أمرٌ يلفت الانتباه: إن مصادرنا تخلو 
تماماً من أي ذکر لاهتمام المانويين بالعلوم. هذا بسبب المشكلة التي عانت منها 
العقائد الخلاصية وهي عدم التمییز بين الدين والعلم. فالمانوية» كما رسمها ماني 
في منتصف القرن الميلادي الثالث؛ ليست ديانة نهائية غير قابلة لأي تطور 
وحسب» لكنها أيضاً وخاصةً علم مُطلق وثقافة موسوعية شاملة تغطي سائر فروع 
المعرفة. غير أن هذه الثقافة لم تكن في الواقع الا مجموعة كثيفة من الأساطير 
محورها الوحيد الخلاص. ما جعل المتأدبین في المدن الإسلامية ينصرفون بازدراء 
عن هذا العلم هو ما كانوا يعطونه للثقافة من قيمة عملية وغاية تحضيرية. على 
ضوء العلوم الهندية واليونانية وما تكون منها من رؤية علمية جديدة للعالم بدا لهم 
العلم المانري مجموعة من الخرافات الشنيعة. شهادة الجاحظ بالثقافة المانوية ذات 
مغزی : ال سه بابك م E‏ ساك 
ولا فلسفة ولا مسألة كلامية ولا تعريف صناعة ولا استخراج آلة ولا تعليم فلاحة 
ولا تدبير حرب (...) ولا تدبير معاش ولا سياسة عامة ولا ترتيب خاصة..؛ كما 
أنها ليست «كتب حكم وكتب فلسفة وكتب مقاييس وسنن وتبين وتبيين (...) أو 
كتب ارتفاقات ورياضات أو بعض ما يتعاطاه الناس من الفطن والآداب» وهي لا 
«تعرّف الناس أبواب الصناعات أو سبل التكسب والتجارات...» وجل ما فيها ذكر 
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النور والظلمة وتناکح الشیاطین وتسافد العفاریت وذکر الصندید والتهویل بخمود 
السنخ [إقرأ: السبح] والاخبار عن شقلون وعن الهامة [والهمامة].. ويخلص 
الجاحظ إلى القول بقساوة: «فأي کتاب آجهل وأي تدبیر أفسد من کتاب یوجب 
على الناس الاطاعة والخنوع بالديانة لا على جهة الاستبصار والحبة [إقرأ: الحجة] 
وليس فيه صلاح معاش ولا تضحیح دین*. أن آهل الادب» ممن يهتم بفروع 
المعرفة التي فصلّها الجاحظ كان بمقدورهم أن يقدّروا حق قدرها العلوم المانوية 
فصئّفوها في خانة معرفية واحدة مع أساطير الغلاة من الشيعة وحکایات مقاتل بن 
سلیمان وكعب الاحبار (رسوف نری من يزعم أن قصص الحشوية قد دسّها 
الزنادقة في دفاتر المحدئین) ووصفوها بأنها «هذرٌ وعيّ وخرافة وسخرية وتکذیب» 
أو «خرافات) و«جهالات» و«أقاصيص شنيعة)(". هذا لأنه في بغداد أو البصرة 
حينذاك» حيث كان يحرص أهل الكلام من جيل النظام وبيثته على التثبّت بالتجربة 
من أقوال المعلمين الیونانیین(* وحيث كان البحري ممن «یتکلف معرفة العلل 
يسمح لنفسه أن يسخر من أرسطو اعتماداً على تجاربه المهنية الشخصیة؟؟ لم 
يعد ممكناً الاعتقاد أن المد على سبيل المثال سببه ملاك يضع قدمه في البحر ثم 
يرفعها كما يعتقد الحشوية“ أو أنه نتيجة لتنفس أحد الشياطين البحرية كما يؤكد 
العلم المانوي ۳ ولكنه من فعل جاذبية القمر وأن ذلك هو 'سّنَغ سنها الله0". من 
يقرأ الجاحظ ومعاصريه يتولّد لديه الانطباع القوي أن الاوساط الثقافية التي 


(۱) الجاحظ؛ الحيوان» ج١‏ ص۵۱-04 9۸-۵۷ 

(۲) هذه تعابيرهم بالحرف كما نراها في المصدر السابق» ج١‏ ص۵۷ ج4 ص۸۱. ابن الروندي بنقل 
الماتريدي» التوحيدء ص۲۷۳: احماقانهم من بسط السموات من جلود الشياطين واضطراب الارض 
باضطراب الحيات والعقارب فیها؟. البيروني» الهند» .77١‏ القاضي عبد الجبار» المغني» جه ص۰۱۵ 
ابن حزم الفصل» ج۰۱ ص۲٩۰‏ 

(۳) أنظر مثلاً ملاحظات الجاحظ الناقدة على أرسطو في الحبران؛ جه ۰4۹-4۷ ۵۳ ۰۳۹6 ۳۰ 

(6) المصدر الابق» ج ص۱۷. 

(0) الجاحظ التریع والتدویر. ص .٩۱‏ 

(0) على ما ینقل البپروني عن المانریین» الهند» ص۳۱. 

(۷) الجاحظ الحبوان؛ ج٤‏ ص۱۰4 والتربيع والتدوير» ۰٩۱‏ 


3۹ 


استهدفتها المانوية كانت تعتبر التحوّل إلى المانوية نوعاً من الفضيحة الاجتماعية 
وعلی وجه الخصوص الفضيحة الفكرية. 

باختصار : بدهاً من آواخر القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي تفاوت العالم 
المضطرب المصاب بالقلق والفوضی الذي كانت الدعوة المانوية جواباً له مع 
العالم المتحد المقبل على الازدهار المادي والفكري الذي كان المانویون يبثون فيه 
دعوتهم. هذا التفاوت السياسي والاجتماعي والفكري الذي جعل المانوية تبدو 
وكأنها قطعة من النقود القديمة لا ضير أن يُحتفظ بها في کتب المقالات هو السیب 
في هزيمة الزندقة ليس في العراق وحسب ولكن أيضاً في الشرق وفي آسيا 
الوسطى التي تحوّلت على التوالي وتدريجياً من البوذية إلى المانوية فالمسيحية قبل 
أن تستقر في الإسلام. من ذلك الوقت نجدنا أمام واقعتين تاريخيتين: على رغم 
الملاحقة والاضطهاد فان طائفة من المانوبین بقيت في العراق حتى منتصف القرن 
الهجري الرابع/ العاشر الميلادي. وكانت عقائد الزنادقة ومذاهبهم معروضة مُفصّلة 
في كتب المقالات بموضوعية بالغة. هذه الطائفة دخلت في الصمت وانطفأ نشاطها 
التبشيري وألغيت منذ آخر القرن الهجري الثاني وظيفة «صاحب الزنادقة» ولم يصل 
إلينا أي خبر عن مسلمين اتهموا باعتناق المانوية. في منتصف القرن الهجري الثاني 
كانت المانوية تثير القلق في دار الإسلام. في مطلع القرن الهجري الثالث/ التاسع 
الميلادي صارت في غربة. 


الفصل الثاني 
مُسلمون اتهموا بالزندقة 


أكثر التصوص شيوعاً حول من تزندق في الاسلام فتحوّل إلى المانوية هو ما 
يعرف بلائحة الفهرست" التي تمتد فیما تجمع من الاسماء من مطلع القرن 
الهجري الثاني/ الثامن الميلادي لن مطلع القرن الهجري الرابع/ العاشر الميلادي» 
من خالد القسري إلى الجيهاني آلوزیر الساماني (۹6۳/۳۳۱). إن الذي سمح 
للندیم أن يُفهرس في لائحته عدید الروایات والشائعات المختلفة المصادر» 
فيكدّس غير آبه في خانة المانوية ذلك العدد الکبیر من الوزراء والکتاب 


(۱) الفهرست» ص١١‏ : «آسماء وذکر رزساء المنانية في دولة بني العباس وقبل ذلك. كان الجعد بن درهم 
الذي ينسب اليه مروان بن محمد فیقال مروان الجعدي وکان مودبا له ولولده فأدخله في الزندقة. وقتل 
الجمد عشام بن عبد الملك في خلافته بعد أن أطال حبسه في يد خالد بن عبدالله القسري. فيقال ان آل 
الجعد رفعوا قصة الى هشام يشكرن ضعفهم وطول حبس الجعد فقال هشام أهو حي بعد وكتب الى 
خالد في قتله فقتله يوم أضحى وجعله بدلا من الأضحية بعد أن قال ذلك على المنبر بأمر هشام فإنه كان 
يرمى أعني خالداً بالزندقة وكانت آمه نصرانية. وكان مروان الجعدي زنديقاً. 
ومن رؤسائهم المتكلمين الذين يظهرون الإسلام ويبطنون الزندقة بن طالوت [»] آبو شاكر [»] ابن 
أخي أبي شاكر [»] ابن الأعدي الحريزي [»] نعمان [] ابن أبي العوجاء [»] صالح بن عبد القدوس. 
ولهؤلاء كتب مصنفة في نصرة الإثنين ومذاهب أهلها وقد نقضوا كبا كثيرة صنفها المتكلمون في ذلك. 
ومن الشعراء بشار بن برد [»] إسحاق بن خلف[»] ابن سبانة [سیابة»] سلم الخاسر [»] علي بن 
الخليل [»] علي بن ثابت. وممن تشهر أخيرا أبو عيسى الوراق وآبو العباس الناشي والجيهاني 
محمد بن أحمد. 
ذكر من كان يرمى بالزندقة من الملوك والرؤساء. قيل أن البرامكة بأسرها الا محمد بن خالد بن برمك 
كانت زنادقة. وقيل في الفضل وأخيه الحسن مثل ذلك. وكان محمد بن عبيد الله كاتب المهدي زنديقاً 
واعترف بذلك فقتله المهدي. قرأت بخط بعض آهل المذهب أن المآمون كان منهم وكذب في ذلك. 
وقيل كان محمد بن عبد الملك الزيات زنديقأه. 


۷۱ 


والمتکلمین والشعراء» بعضهم فوق بعض» هو أن كلاً منهم اتهم بالزندقة أو آشیع 
أنه زندیق لسبب أو لاخر بمعنی أو بآخر. لهذا السبب فهذه اللائحة المجمَعة من 
کل واد لا قيمة كبيرة لها إلا إذا فهمنا الزندقة بمعنی الانحراف. بالاعتماد على 
مصادر أوّْلية نعرض في هذا القسم للافراد الذين اتهمتهم الادارة العباسية إلى نهاية 
القرن الثاني بالتحول إلى المانوية. 


في خلافة المهدي (من ۷۷۹/۱۵۸ إلى )۷۸١ /٠١١‏ 


محمد بن آبي عبید الله 


عام ۷۸۲/۱۲۲ ألقي القبض على محمد" أو عبد اله" أو صالح”” بن أبي 
عبيد الله معاوية بن عبيد الله بن يسار بتهمة اعتناق الزندقة. وكان يقيم في مكة. 
آرسل المهدي في طلبه وضاح الشروي الاردني أحد عمال دار الخلانة*؟. وکان 
ذلك على أثر وشاية من أحد خصوم أبيه. 


فأبو عبيد الله» مولى الأشعريين» (ولد حوالي عام ۷۱۹/۱۰۰ في طبرية في 
الأردن حيث عمل أبوه كاتباً في الإدارة الأمویة؟ كان كاتب المهدي الخاص قبل 
الخلافة. وكان قبل ذلك معلما. فلما استُخلف المهدي عيّنه وزيراً. وكان أبو 
عبيد الله من الموالين ني بلاط المنصور للعنصر العربي ويحرص على أن يُنشّأ 


(1) في أحدى روایات الطبري» تاريخ. ج1117 ص440. والفهرست؛ صا .٤٠‏ 

(۷) في رواية ثانبة للطبري» تاريخ» ج "111 ص0172. الجهشياري» الوزراءء ص۹۸ 

(۳) اليعقوبي» تاريخ جلا ص 447. 

(4) علاقة الشرویین بالعائلة العباسية تعود إلى الزمن الذي كان فيه علي بن عبدالله بن علي بن عباس يقيم في 
الحُمّيمة في الأردن. وكانوا فريقاً مهماً في البلاط. وكان وضاح مولى المنصورء «صاحب خزانة 
السلاح" على ما يوضح اليعقوبي» البلدان. ص1۷. وقد اعطى اسمه لأحد أحياء بغداد عند مدخل 
الكرخ حيث كان يقوم قصره» الخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۰۱ ص 1۰۳. ويبدو أن الجهشياري» 
الوزراء؛ ص۹۸ يتوهم أن وضاحاً أخذ في الزندقة. 

(0) المصدر السابق» ص١8.‏ الخطيب البغدادي؛ تاريخ بغداد» ج۰۱۵ ص۲۵۹. ابن خلكان. وفيات 
الأعيان» جلا ص۰۲۱ 

() الجهشياري الوزراءء ص4۳. 


۷۲ 


الخليفة العتید وفق تقاليد العرب". كما كان معروفاً بالتقوی وبقربه من أصحاب 
الحدیث. بل أنه روی الحدیث. وکان محبوباً في بغداد". عام ۷۸۰/۱۲۳ آقاله 
المهدي من الوزارة لأسباب سياسية واستبدل به یعقوب بن داوود الذي شهر بمیله 
لبني فاطمة. إلا أن آبا عبيد الله بقي في دیوان الرسائل"۳. 

إن عامة المصادر والطبري بشكل خاص» في ميلها القوي لتفسير الأحداث 
بدسائس البلاط تروي أن الربيع؛ كبير الحُجَاب» الذي كان طامعاً بدبوان 
الرسائل» عزم عام ۷۸۲/۱۲۲ على الإيقاع بأبي عبيد الل. ولم يمكنه أن يتهمه 
برعاية القدريين» وكانوا في ذلك الحين من المغضوب عليهم» » لبعد أبي عبيد الله 
المعروف عن هذه الفغة. ولم يمكنه أن يتناوله عند الخليفة بعيب قادح لأن الرجل 
كان أميناً وتقياً وماهراً في حرفته. وآنت الربيع الفرصة أثناء مطاردة الزنادقة فاتهم 
ابن أبي عبيد الله بالزندقة وبإقامة علاقات سرية مع نساء الخليفة» وهو جر أبشع 

من الزندقة لما كان معروفاً عن المهدي من شدة الغيرة©». 

وأحضر المتهم للتحقيق أمام الخليفة وكان أبوه حاضراً. قال له المهدي 
«إقرأً!» هذا ليعلم مدى حفظه للقرآن. وكان إهمال الثقافة الدينية يُعتبر من 
«علامات» الزندقة. وأغلق على المتهم الذي كان كما نقدر في العقد الثالث من 
ستیه فلم ينطق بحرف. واعتذر أبو عبيد الله لنفسه بأن ابنه قد تركه منذ وقت 
طویل فنسي. وكأن الخليفة آراد إذلال کاتبه القدیم. وکان قد تجاوز الستین من 
عمره» فطلب منه أن ينزل الفصاص بابنه. غير أن حرس الخليفة ور على آبي عبید 
الله هذا البلاء فقطع عنق الزندیی"*. 

هذه رواية الطبري الذي لا يبدو أنه مقتنمٌ بانتساب ابن أبي عبيد الله إلى 


(۱) الطبري» تاریخ ج5355 ص4417. خمسة نصوص في التحميد لآبي عبيد الله نقلها ابن طيفور واختارها 
رفاعي في عصر المأمون» ج"اء ص2175-155 ۰۱۷۲ ۰۱۸۰ ۱۸۸ وأحمد زكي صفوت في جمهرة 
رسائل العرب؛ ج۳ ص ۰۱۱۸-۱۷۳ 

(۲) الخطیب البفدادي» تاريخ بفداد ج۰۱8 ص۲۱۰. 

(۳) الجهشياري. الرزراء» ص44. ابن خلکان» وفیات الأعيان» ج۷ ص۰۲۱ 

(4) الجاحظ البیان» €" ص۳۷۰, 

(0) الطبري» تاريخ» ج "111 ص 440-441 ورواية أخرى مختصرق» چ "111 مس0۱۷. 


۷۳ 


الزندقة وأن كل ذلك من مکائد الربيع. فكل ما ثبت على المتهم جهله بالقرآن أو 
نسیانه له. غير أنه وصلتنا روایات أخرى تفصّلٌ وقائع التحقیق من غير أن تتجامل 
مسوولية الربیع في الوشاية وسعيه الحثیث لإيذاء أبي عبيد الله. ينقل الجهشياري أن 
المتهم عندما طلب منه الخليفة أن «يقرأ» تلا العبارة الآنية: «تبارکث وعالموك 
بعظم الخلق». واستنکر أبو عبيد الله هذا القول من ابنه مُذكُراً إياه بأنه علّمه كتاب 
الله. لكن المتهم اعترف للخليفة بأنه زنديق. وتجمع الروايات أن الخليفة استتابه 
فلم يتب. إلا أنه عندما وصل حر الحديد إلى عنقه صاح «التوبة!» لكن الخليفة 
تصامم رغم تنبيه القاضي الذي كان حاضراً. وسبق السيف التوبة. وصٌلب المقتول 
أياماً أمام دار أبيه ولم يدفن في مقابر المسلمين. 

إن العبارة «تبارکت وعالموك بعظم الخلق؛ مصدرها المحتمل هو أحد كتب 
الصلوات المانوية. ففيما نقل الفهرست من تلك النصوص نجد قولهم: «مُسبّحَ مار 
أنت وعظمتك كلها وعالموك المباركون الذين دعوتهم)”". فالقرابة ظاهرة. حتى لو 
كانت الوشاية ومكائد البلاط وراء مقتل ابن أبي عبيد الله» فمن المحتمل جداً أن يكون 
قد انتحل المانوية والتبس عليه الأمر بين الآيات القرآنية والصلوات المانوية. 

على أثر هذه الحادثة صرف أبو عبيد الله من البلاط( . ومات بعد ذلك بثلاث 
سنوات عام ./86/١74‏ غير أنه ظل معتبراً من أهل الصلاح ولم يتغيّر البغداديون 
عليه فشاركت جموع غفيرة منهم في مأتمه». وسرت في أسواق العاصمة إشاعات 
تفسر مقتل ابنه بما تشتبه العامة بحدوثه خلف الجدران العالية: لقد اغتصب 
الخليفة - وكان مستهتراً بالنساء ‏ ابنة أبي عبيد الله فأراد شتیقها أن ينتقم لها وتسلّل 
إلى حمّام زوجة المهدي حيث أوقف وقُتل زوراً على الزندقة. 


(1) الجهشياري» الوزراءء ص‌۹۸. البعقوبي» تاریخ» ج۰۲ ص585. الاغاني؛ ج9١‏ ص۲۷۷. 

() الفهرسث» ص۳۹۷. 

(۳) الطبري» تاريخ» ج111 ص4۹۰. وحسب الجهشياري» الوزراءء ص۰۱۰۰ صرف أبو عبيد الله عن 
ديوان الرسائل سنة ۷۸۳/۱۹۷, 

(5) الخطیب البغدادي» تاريخ بغداده ج۰۱۱۵ ص "۰۲1 

(0) الجاحظ [المنتحل]. المحاسن والاضداد تحقیق محمد أمين الخانجي الكتبي» القاهرق مطبعة دار 
السعادة» الطبمة الأرلی» ۰۱۳۲۶ ص۱۹۷. الطبري يلمح إلى مثل هذه الشائعات» تاریخ» ج111 
ص٩۰۸‏ ۵۰۸ 


Vé 


ابن آبي عبيد الله هذا لم يكن معروفاً في أوساط الادب أو الکلام أو مجالس 
المجان أو حلقات المحدثين. ما أثر عنه سمح لصاحب الأغاني أن يقول أنه كان 
«من أحمق الناس»(؟. 
داوود بن رَوح بن حاتم 

في عام /١7‏ 7/87 كذلك أوقف صاحب الزنادقة مجموعة من أبناء الأعيان 
بتهمة اعتناق ديانة الزنادقة. وهم داوود بن رح بن حاتم وإسماعيل بن سليمان بن 
مجالد ومحمد بن أبي يوب سليمان بن أيوب المكي ومحمد بن طيفور”". 

ينتمي الأول إلى عائلة عريية عريقة. فأبوه رَوح» حفيد المهلب بن أبي صُفرة» 
كان أحد آعیان الدولة العباسية ورجالات المنصور والمهدي والرشید. ولي السند 
(من سنة ۷۷۵/۱۵۹ إلى ۷۷۲/۱۲۰) والبصرة (سنة ۷۸۲/۱۲۲) والقیروان بعد 
موت أخيه يزيد (سنة /۱۷١‏ ۷۸۷)". وخلقه ابنه الفضل في ولاية إفريقيا“. وکان 
رَوْح کنظرائه من الأعيان يتردّد على منازل القيّانين حيث يلتقي بمعن بن زائدة 
وبعبد الله بن المقفع" 

لم يُعرف داوود بأنه من أهل الأدب أو أهل المجون. ولا نعرف الظروف التي 
أحاطت بتوقيفه أو استجوابه. نقلوا أنه اعترف بانتسابه لديانة الزنادقة وأنه أعلن 
التوبة حين استتيب» فأرسله الخليفة إلى أبيه في البصرة طالباً منه السهر على تربيته 


وتأدیه(. 


إسماعيل بن سلیمان بن مجالد 
أما الثاني» إسماعيل بن سليمان بن مجالد» فكان ابناً لأحد أعيان الدولة. 


() الأغاني» ج19 ص۲۷۸. 

(؟) الطبري» تاريخ» ج ال ص017. ابن حزمء جمهرةء ۰۳۰۷ ۳۵۰. لا یمین ابن حزم السنة. 
(۳) ابن -خلكان» وفيات الأعيان» ج۲ ص۳۰۵ 

(4) الطبري» تاریخ» ج11 ص *57. ابن حزمء جمهرة» ص۳۵۰ 

(0) الأغاني» ج19 ص1۷. 

(5) الطبري» تاریخ ج "113 ص۵۱۷. 


۷۵ 


فسلیمان بن مجالد» وهو ابن مولی أردني لعلي بن عبد الله بن العباس(؟ كان في 
«صحابة المنصور» وصاحب مکانة لدى مؤسس بغداد”"» فجعله أميناً على 
«الخزائن»”". نراه قرب الخليفة في اللقاء الشهير الذي جمع بين المنصور 
وعمرو بن عُبيد الذي كان سيء الرأي فيه جداً“. ولمكانته في البلاط كتب إليه 
الإمام الأوزاعي بين عامي ۷۰۰/۱۳۳ و۷۹۲/۱۳۹ من بيروت يطلب منه التدخل 
لدى الخليفة لصالح سكان قليقلية الذين تعوضوا لأذى البيزنطيين. باختصار 
كان الرجل من أصحاب النفوذ ولا نرى ما يبرر اتهام ابنه بالزندقة من غير سبب 
وجيه» خاصة وأن هذا الأخير لم توكل إليه مهام سياسية 2 ولم يكن معروفاً 
في أهل المعرفة أو في أوساط الخلاعة. استتيب وأطلق سراحه(. 


محمد بن أبي أيوب سليمان بن أيوب المكي 


والثالث محمد بن آبي أيوب المكي كان أيضاً من أبناء ال المنصور على 
الخراج إلى أن عزله المهدي عام ۷۷۷/۱۲۱. استتیب وأطلق سراحه كالباقين0, 


محمد بن طيفور 
أوقف محمد بن طيفور مع السابقين. وطیفور المذكور كان إفريقياً ورف باسم 
«مولى المهدي»"*. وعلى ما يقول ابن حزم كان طيفور في الواقع أخاً غير شقيق 


() البلاخري» فتوحء ۲ اثبت الناشر في أصل سليمان بن مجالد «سروي» والصحيح «شروي؟ من 
الشراة موضع في الاردن. 

(0 أوكل إليه المنصور الإشراف على أعمال بناء بغداد. وأطلق اسه على أحد أحياء العاصمة حيث كان 
یقوم منزله» اليعقوبي» البلدان. ص8١‏ و۲۰. والبلاذري» فنوح» ص۲۹۲ وحين ثار الحسنيان على 
المنصور لعب بعض الادوار الخفية أصالح الخليفة» الطبري؛ تاریخ» ج II‏ ص۲۷۲ ۰۱۷۳ ۱۲۷۹ 
۰8۲٩ ۰۳۱۷۰۲۷۸ ۷‏ 

(5) خلیفة بن خياط» تاریخ » ص1 .٤۳‏ 

(5) الزبير بن بکار» الموفقیات؛ ص۱۳۰-۱۲۹. القاضي عبد الجبار» فضل الاعتزال» ۲2٩‏ 

(0) ابن أبي سحاتم» الجرح والتعدیل» ج۱ ص۱۹۹-۱۹۷. 

() الطبري» تاریخ» چ "11 ص0۱۷. 

() المصدر السابقء me‏ ص۱٩4‏ 

(۸) الجهشياري» الوزراء. ص‌۹۸. والمصنف يحدد السنة: ۰۷۸۳/۱۲ 

۰۲۱۰ البلاذريء فتوح»‎ )٩( 


۷۹ 


للمهدي”". آما ابنه محمد فلم يُشتهر بشيء. أعلن التوبة وأخلي سبیله کاصحابه. 
بعد ذلك بعام ولی الخليفة آباه على أصفهان". 


زائدة بن معن بن زائدة 


ابن حزم هو المصئف الوحيد الذي ينقل أن زائدة بن معن بن زائدة أوقف 
على الزندفة في وقت واحد مع داوود بن روح بن حاتم أي عام ۰۳۷۸۲/۱۳۸ لا 
يبعد أن يكون الخبر صحيحاً لما نعرف عن عائلة معن بن زائدة. فهذا الشيباني كان 
من أعوان الدولة الأموية في العراق وقاتل عبد الله بن معاوية ثم العباسيين. إلا أنه 
سرعان ما وجد الفرصة ليحظى بعفو المنصور وينضم إلى «صحابته*. وبقي معن 
وفياً للعباسیین إلى أن اغتیل في سجستان حوالي عام ۲ . أثناء ولايته 
لليمن للمنصور من سنة ۷۰۹/۱6۲ إلى ۲۳۷۱۸/۱۵۱ تميّز الربعي بقساوته 
الشديدة على اليمنيين إلى الحد الذي تسیب بفسخ الحلف التقليدي الذي قام منذ 
الجاهلية بين ربيعة واليمن”". وهو ما كان يسعى إليه الخلیفة " وحین أمره 
المنصور بالتوجه إلى الشرق لاحتواء الخوارج استخلف على اليمن ابنه زائدة الذي 
لم يكن أقل دموية من أب . 


(۱) ابن حزم» جمهرة» ۱٩‏ ونقط العروس (في «رسائل ابن حزم»» تحفيق إحسان عباس» بيروت» 
المؤسسة العربية للدراسات والنشر» الطبعة الثانية» ۰۱۹۸۷ ج۲» ص۰)۱۱۷-4۳ ص1۹. 

(0) الطبري» تاريخ» ج 111 ص578. 

(۳) ابن حزم جبهرق ۰۳۰۷ ۳9۰ 

(4) الطبري تاريخ ج ]1 ص۰۱۳۳-۱۳۰ ۰۱6۱ 

(0) الخطیب البغدادي تاريخ بغدادء ج16 . ص۳۲۲. ابن خلكان» وفيات الاعیان؛ جه ص۲60-۲44. 

(0) اليعقوبي» تاريخ» ج۰۲ ص‌44۸. 

(۷) المصدر السابق» ج۲ ص۳۷۲. ابن حبيب آبو جعفر محمد (۰)۸1۰/۲49 آسماء المفتالین من 
الاشراف في الجاهلية والاسلام (ني انوادر المخطرطات؟» المجموعة السادسة» تحفيق عبد السلام 
محمد هارون القاهرة» شركة مكتبة ومطبعة مصطفى البابي الحلبي» الطبعة الثانية ۱۹۷۳/۱۳۹۳ 
ص 147-196 

(۸) الطبري تاريخ» ج "11 م544 

)٩(‏ اليعقوبي» تاريخ» ج۲ ص47. حسن سليمان محمودء تاريخ اليمن السياسي في العصر الإسلامي» 
بغداد المجمع العلمي العراقي» ل ص‌۹۸. 


۷۷ 


كانت عائلة معن معروفة بقلة مبالاتها بالدین. واذا صدّقنا عبد الله بن عیاش 
المنتوف الکرفی» (۷۷6/۱۵۸) أحد اعضاء «صحابة؛ المنصور» كان معن «ظتَيناً 
في دينه» و«زاهداً في التوحید»(. ووُصف أيضاً بأنه #دهرية(". وحتی لو اتهمنا 
العيّاش اليمني بالتحامل القَبَّلي» يبقى صحيحاً أن معن بن زائدة الذي طارت له 
شُهرة عريضة بالكرم والأريحية كان كالكثير من معاصريه ومن آقرانه في «صحابة» 
المنصور غريباً عن التقوى. فإذا كان خبر ابن حزم صحيحاً أرجعت الزندقة فيما 
يخص زائدة بن معن إلى اللامبالاة بالدين أو الشك. 


داوود بن داوود بن علي العباسي 


لا یصرح الطبري الذي نقل إليه الخبر أحد الهاشميين بأسم داوود ويكتفي 
بالقول: : «أني بابن لداوود بن علي زنديقأة وذلك سنة ۰۷۸۱/۱7 صاحب 
تاريخ بغداد ينقل الاسم كاملا «وكان داود بن داود لبن علي] يتهم بالزندقة» من 
غير تفصيل”*). داوود هذا ولد في المدينة سنة .0٠ /٠١١‏ وهي السنة التي مات 
فيها أبوه الذي كان ولي إمرة الكوفة في زمن.ابن أخيه أبي العباس السفاح ثم 
المدينة والموسم ومكة والیمن رن ۶ لذا سمي باسم ا كان داوود بن 
علي من رواة الحدیث المعروفین ۳ وممن عُدٌ في القدرية“. آما موسی بن داوود 


(۱) ابن قنيبة» عیون الأخبار» ج۱ ص‌۳۱۸. العقد الفريدء ج۰4 ص۱۳۱. 

(1) المرزياني - اليغموري» نور القبس المختصر من المقتبس في آخبار النحاة والادباه والشمراء والعلماء» 
اختصار آبي المحاسن یوسف بن أحمد بن محمود الحافظ اليفموري (۱۷۳/ ۰۱۲۷4 تحقیق روداف 
زلهايم» فیسبادن» دار اللشر فرانتس شتايئرء ۰۱۳۸/۱۹16 ص۲۹4. المرزباني» معجم الشعراء» 
ص)۳۲. 

(۳) الطيري» تاريخ ج ال ص۵4۸. 

(4) الخطیب البغدادي تاريخ يغداد» ج۹ » ص۵۱۸. 

(۵) ابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» ج۰۱۷ ص۱۵1 

(0) المصدر السابق» ج4 ص۳۱ 

(۷) ابن أبي حاتم» الجرح والتعدیل ج۱ ص۲۱۲. الذهبي» میزان الاعتدال» ج۲ ص۰۱۸-۱۳ ابن 
عساكر؛ تاريخ مدينة دمشق» ج۰۱۷ ص۰۱۵ 

(۸) الطيري تاریخ» ج 111 ص۵۲4. 


۷۸ 


فکان من آبناء الدنیا(؟. ولم يُعرف لداوود بن داوود نشاط في ميدانٍ ما. بنقل 
الطبري عن الهاشمي أن داوود بن داوود» وکان آنذاك في الخامسة والثلائین» أقرٌ 
للمهدي بالزندقة فأمر الخليفة بحبسه. ولان المهدي كان قد أخذ على نفسه عهداً 
ألا يقتل هاشمياً أوصى الهادي بقتله. الا أن دارود بن داوود مات بالسجن قبل عام 
۹ . وکان لداوود ابنْ يُدعى سليمان (۸۳4/۲۱۹) يُعدُ في أصحاب 
الحديث من نظراء ابن حنبل ومن مویدیه"» وست بنات متن جميعاً عازبات"*؟ 
كأنهن عانين مما كان يُشاع عن الزنادقة من نكاح المحارم. 


يعقوب بن الفضل الهاشمي 


أخذ يعقوب بن الفضل بن عبد الرحمن بن عباس بن ربيعة في الزندقة عام 
YAT‏ وهو ينتمي إلى الفرع الحارئي من بني هاشم سلالة الحارث بن عبد 
المطلّب الذي مات قبل الإسلام”. هذا الفرع كان ميّالاً إلى العلویین. ویزثر أن 
الفضل بن عبد الرحمن كان يوصف في زمانه بانه شيخ بني هاشم». بعد مقتل 
زيد بن علي سنة ۷6۰/۱۲۲ انحاز إلى محمد بن عبد الله بن الحسن بن الحسن 
وحضّه على الخروج على إثر مفتل يزيد الثالث عام ۷٤۳/٠١١‏ . وعندما خرج 
الحستيّان على المنصور عام ۷۲۲/۱6۵ انضم أبناء الفضل إلى الثورة مثل أنصار 
عيسى بن زيد“. وتولّى يعقوب بن الفضل الاستيلاء على شيراز لصالح النفس 


(۱) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص57-086. 

(۲) الطبري تاريخ» ج 111 ص۵۵۰. 

(۳) الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» ج۰۱۰ ص۳-4۱). ابن حزم» جمهرة» ض۳۰. 

. (4) المصدر السابق؛ ص 

(0) الزبيري آبر عبدالله المصعب بن عبدالله بن المصعب (۸۵۱/۲۳۷) ۰ نسب قريش» تحقیق إ. ليفي 
بروفنسال» القاهرة» دار المعارف» الطبعة الثالثة» ۰۱۹۵۳ ص۸۵. ابن حزم» جمهرة» 1٤‏ . 

(1) المصدر السابق» ص14. المرزباني» معجم الشعراء؛ ص۳۱۰ وکان شاعراً بحسب المرزباني 
والصفدي. الوافي ج۲» ص۱۳۲. وبیت له في شراهد سیبویه في الکتاب؛ تحقیق عبد السلام 
هارون» القاهرة» مکتبة الخانجي. الطبعة الثالثة» ۰۱۹۸۸/۱۰۸ ج۱ ص۲۷۹- 

(۷) البلاذري» آنساب» ج۳» ص‌۳۰۸. 

(۸) الطبري» تاریخ» ج 131 ص۵۱۷-۵۰۹. 


۷۹ 


الزكية”'". بعد الهزيمة استخفی عیسی بن زيد في الكوفة رأ يعقوت بن الفضل 
وأخواه (سحق ومحمد وخبسوا ما يزيد على عشر سنوات”". وسُوْي منزل يعقوب 
في البصرة بالأرض””. في السجن ربطت الصداقة بين أبناء الفضل وبين الكاتب 
يعقوب بن داوود الذي سيصبح وزيراً للمهدي. وكان هذا الكاتب وإخوته من عائلة 
عريقة في زيديتها وممن شارك في ثورة الحسني *. حين استخلف المهدي عام 
۹ أطلق المساجين. ورغبة منه في تقريب الزيديين استوزر يعقوب بن 
داورو , 


غير أن سياسة يعقوب بن داوود انتهت إلى الفشل الكامل. لقد أثارت نقمة 
الفئات الضعيفة وتركت الزيديين يشككون في إخلاصه ويتابعون العمل السري20, 
ويظن الإخباريون أن يعقوب بن داوود حاول آنذاك جر إسحق بن الفضل إلى 
مغامرة سياسية: فهذا الأخیر» وكان مقرّباً من اوساط المحدئین كان كأبيه 
يعتقد أنه من حق أي هاشمي كان» وبالحري هو نفسه أو أحد أشقائهء أن 
یُستخلف"؟. وفقد الخليفة ثقته بالوزير وطرحه عام ۷۸۲/٠١١‏ في سجن مظلم 
سيخرج منه بعد عشر سنوات فاقداًللبصر(. 1 


في هذا الوقت أوقف يعقوب بن الفضل في الزندقة. وكان على ما نحتمل 
متقدماً في السن. وعلى ما ينقل الطبري أقرٌ يعقوب للخليفة بالزندقة من غير شهود 
وأبى أن يُظهر ذلك علناً: «وأما أن أظهر ذلك عند الناس فلا أفعل ولو قرضتني 


(۱) المصدر السايق» چ 111 ص۳۰۱ 

( المرزباني» معجم الشعراء» ص۱۷. الصفدي. الرافي» ج۰۸ ص۲۷۳ وج٤»‏ ص۲۲۸ 

(۳) الطبري» تاریخ» ج 111 ص۳۲۷ 

(4) المصدر السابق» !117 ۵۰۷-۵۰۹ 

(۵) المصدر السایق؛ چ 111 ص‌۵۰۸. 

(1) المصدر السابق» ج'111 ص۵۰۸. 

(۷) عدّه البخاري من رواة الحدیث. کتاب التاریخ الکبیر» تحقیق الشيخ عبد الرحمن بن بحبی اليماني 
وآخرین؛ حیدر آباد-الدکن؛ دائرة المعارف المثمانية؛ ۰۱۳۷۱ ج۱ ص۰۰-۳4۹) وكذلك ابن أبي 
حاتم؛ الجرح والتعدیل؛ ج۲ ص۲۲۹. 

(۸) ابن حزم» جمهرة» ص74 والطبري» تاریخ» ج 111 ص۵۰۷. 

)٩(‏ المصدر السابق» چ 1 صی۵۱۳-۵۱۱. 


۸.۰ 


بالمقاريض». أجابه الخلیفة: «ويلك! لو كُشفت لك السموات وکان الأمر كما 
تقول کنت حقيقاً أن تغضب لمحمد ولولا محمد صلی الله عليه من كُنتٌ؟ هل 
كنت إلا إنساناً من الناس! أما والله لولا أني كنت جعلت لله علي عهداً إذا ولاني 
هذا الامر ألا أقتل هاشمباً لما ناظرتك ولفتلتك». وحُبس. فلما استخلف الهادي 
أرسل إلى يعقوب بن الفضل من خنقه في سجنه وأشاع أنه مات ميتةٌ طبيعية. 
ويقول الخبر أن زوجة يعقوب بن الفضل وابنته فاطمة أقرتا كذلك بالزندقة. 
ورُجدت فاطمة حبلى من أبيها. فقتلتا". كما امتدت الشبهة إلى ابني يعقوب: 
الفضل وعبد الرحمن - ولم يقتلا وإلى حفيده محمد بن الفضل وأبنائه واتهمواء 
يقول ابن حزمء «تهمة قوية»". 

إن مشاركة يعقوب بن الفضل في ثورة الحسني وميول عائلته العلوية 
وطموحات أخيه السياسية وتقلب هذا الأخير المفترض في دسائس مراكز القوى 
في البلاط تبرّر الاحتمال أننا في هذه الحالة أمام تصفية سياسية واغتيال اجتماعي 
وأخلاقي لكامل العائلة. إلا أن الروايات التي ذكرناها فيما نسبت إلى المهدي من 
«مناظرة» المتهم وقوله له «لو كُشفت لك السموات وكان الأمر كما تقول» لا تشك 
أن يعقوب بن الفضل» کداوود بن داوود بن علي» قد تحوّل سرا عن الإسلام إلى 
غيره. 


جعفر بن زياد الأحمر 
نحن هنا أمام ثلاث روايات مختلفة تبدو للوهلة الأولى مستقلة بأيطالها. 
الرواية الأولى التي تفصّل محاكمة من تسميه «جعفر الأحمري» نقلها 

إبراهيم بن محمد البيهقي وهو مصدّفٌ شيعي مغمور من أواخر القرن الهجري 

الثالث/ التاسع الميلادي *. إنها نص طويلٌ مُسبّع لكاتب شيعي مجهول عاصر 


(۱) المصدر السابق» ج111 ص۵۵۰. ابن حزم جمهرة» 114. الزييري؛ نسب قريش» .۸٩‏ هذا الأخير 
يكتفي بالقول أن المهدي حبس يعقوب بن الفضل وأن الهادي قتله من غير ذكر السبب. 

(1) الطبري» تاريخ» ج'111 ص۵0۱-۵۵۰. 

(۲) ابن حزم؛ جمهرة» ص54. 

(4) الييهقي» المحاسن والساوی: 01۰-۵۵1 


۸۱ 


الحدث أو تأخر عنه قليلاً. ویبدو أن النص كان أطول مما هو عليه وأن البيهقي 
حذف مقدمته وأسقط جملاً من قلبه فغدا عسير الفهم في بعض المواضع. اقتيد 
جعفر الأحمري في الحديد من السجن وأدخل على المهدي. ذنبه أنه «ترك الطريقة 
ودخل فيما لا أصل له ولا حقيقة»؛ وأن مذهبه «أن الآخرة بعد فراق الساهرة وأن 
الناس كانوا أعلاماً زاهرة وأشجاراً ناضرة وزروعاً غاضرة تلبث يسيراً ثم تعود 
هشيماً وان من مات لا بعود كما أن ضوء المصباح إذا طفيء لا برجع» وأنه 
صئّف كتاب زندقةء مقروءاً مُتدارساً في الآفاق» عنوانه «أس الحكمة وبستان 
الفلسفة» عنّف فيه الإسلام وأضلّ الأنام. وبالإضافة إلى ذلك فالأحمري صاحب 
أعوان بايعوه على ضلاله» يحت الغوغاء على شق عصا الطاعة ومخالفة الأمر 
ويوصيهم في كتابه أن الله «ليس بولي من رضي بأحكام الجائرين فسيحوا في 
الارض حيث لا تنالكم أيدي المعتدين فإن بني العباس طغاةٌ كفرة أولياؤهم فسفة 
وأعوانهم ظَلّمة دولتهم شر الدول عجّل الله بوارهم وهدم منارهم والعاقبة 
للمتقين». يضع الخليفة المتهم بين التوبة وبين القتل. غير أن الأحمري يرد جميع 
التهم التي لفقها عليه الأعداء. إنه مسلمٌ أخلص التوحيد وما خان الإسلام أبداً. من 
الصحيح أنه يقول بتقديم ذرية محمد لكنه مع ذلك لم يخالف بني العباس ولا 
اغتاب أحداً منهم. وينتهي إلى تحذير الخليفة من العقاب في الآخرة إذا قتله على 
الشبهة. «إن كنت تؤمن بالمعاد وتتقي من الحشر یوم التناد» يوم يجمع الله فيه 
العبادء تعلم أن طالب ثأري لك بالمرصاد؛ ومن لم يكن له في الموت خير فلا 
خير له في الحياةء إن قذمتني أمامك فأنا قاعد لك على الجادة التي ليس عنها 
مرحل والحاكم يومئذ غيرك». فسكت المهدي ثم أعلن عن إعجابه بجرأة الأحمري 
وشجاعته وأمر بإطلاق سراحه. 


أما الرواية الغانية» وهي في الواقع مجموعة من الأخبار تناقلها الإخباريون 
التقليديونء بطلها جعفر بن زياد الأحمر. جعفر هذا كان مولئ كوفياً لبني تمیم 
ركان ينتمي إلى مجموعة من نقلة الحديث تميّزوا بالميول الزهدية وبالانحياز 
السيامي لامل البيت. أشهرهم سُفيان الثوري”". ناد الرواة من أهل السُنة ونّقوا 


۲۵۱۷ الطبري» تاریخ» ج*111 ص۵۱7‎ )١( 


AY 


الأحمر مع الاشارة إلى میوله الشيعية”". ینقل الذهبي» بالرجوع جزئياً إلى 
حسين بن علي حفيد الأحمرء أن هذا الأخير كان من «رؤساء الشيعة» في 
خراسان. فبلغ المنصور أنه يثير عليه فأمر بحمله.في جماعة من الشيعة وحبسهم في 
المطبق ثم أطلقهم. ومات الاحمر عام ۷ ۳ 


آما الرواية الثالثة وبطلها جعفر الاحمر فقد آوردها صاحب مقاتل الطالبیین نقلاً 
عن علي بن جعفر. كان جعفر الأحمر ویکنی أبا خالد من موالي الکوفة من 
أصحاب عیسی بن زید. لما خرج الحسني عام ۷۱۲/۱8۵ انضم إليه في البصرة 
مع عیسی بن زيد في جماعة من المحدئین وهم متنکرون بلباس الصوف بزي 
الجمّالين”". بعد مقتل اللفس الزكية استأنف الأحمر في الكوفة نشاطه في شبكة 
من الدعاة تعمل سراً لصالح عيسى بن زيد المستخفي في دار الفقيه الحسن بن 
صالح بن حي “. وباغتتهم شرطة المهدي في أحد اجتماعاتهم فتمكنوا من الفرار 
إلا الأحمر الذي فبض عليه وسيق إلى المهدي. ويروي عنه ابنه علي لقاءه 
بالخليفة : «فلما رآني شتمني بالزنا وقال لي يا ابن الفاعلة أنت الذي تجتمع مع 
عيسى بن زيد وتحثه على الخروج علي وتدعو إليه الناس؟ فقلت له يا هذا أما 
تستحبي من الله ولا تتقي الله ولا تخافه تشتم المحصنات وتقذفهن بالفاحشة وقد 
كان ينبغي لك ويلزمك في دينك وما وليته أن لو سمعت سفيهاً يقول مثل قولك أن 
تقيم عليه الحد! فأعاد شتمي ثم وثب اي فجعلني تحته وضريني بيديه وخبطني 
برجليه وشتمني . فقلتُ ل إنك لشجامٌ شديد أيْد حين قویت على شيخ مثلي تضربه 
(...). فأمر بحبسي والتضييق على فقيّدتٌ بقيدٍ ثقيل وخبسث سنین». هذه الحادثة 
وقعت سنة ۱3۰ ۷۷۸۰۷۷۷/۱۱ على وجه التفریب"(. بعد ذلك بست 
سنوات مات عیسی ین زید فأحشر جمفر الاحمر أمام المهدي مجدداً. وکان 


(۱) الذهبي ميزان الاعتدال ج۱ ص4۰۷. 

(۲) المصدر السابق ج۱ ص1۰۷ 

(۳) الاصفهاني مقاتل الطالبیین. ص۳۰۵ و۳۰ و۰۳۲ 

(4) المصدر السابق» ص۳4۷. وحول صالح بن حي وعلاقته بعيسى بن زیده راجم الطبري» تاریخ» 
ج “111 ص۲۵۱۹. الفهرست» ص۲۲۷. 

(5) الاصفهاني؛ مقاتل الطالییین؛ ص۳۵۲. 


AY 


المهدي یتوقع أن يبشره الأحمر بموت عدوه. لکن الأخیر قال له: «لم أحب أن 
آبشرك بأمر لو عاش رسول الله فعرفه لساءه!» في نهاية المطاف يُطلق المهدي 
سراح الاحمر محذّراً إياه من استئناف الدعوة ویقول لحاجبه : «أما تری قلة خوفه 
وشدة قلبه! هكذا يكون والله أهل البصائر!»9" . 

لا شك أن الرواية الثانية وهذه الأخيرة بطلهما واحد: جعفر بن زياد الأحمر 
أحد المحدثين الفقهاء الكوفيين. إذا كان تاد الرجال السنيين أشاروا إلى تشيعه في 
حين تجاهلته المصادر الإمامية تجاهلاً تاماً فلأنه كان زيدياً. يمكن الافتراض أن ما 
تقل عن حفيده يتعلّق بنشاطه الشيعي أيام المنصور وأنه على ما يُتقل عن ابنه 
استأنف الدعوة لعيسى بن زيد أيام المهدي. لكن هل جعفر الأحمر هذا هو جعفر 
الأحمري بطل الرواية الأولى؟ ما في الروايتين الثالثة والأولی من العناصر 
المشتركة تغري بالجواب بالإيجاب. فالرواية الأولى هي صياغة دراماتيكية متأخرة 
تنتسب إلى الأدب «المسرحي» لا إلى الخبر استلهم كاتبها الأخبار التي جمع 
بعضها الأصفهاني غير مبالٍ بتناقض التهم الموجّهة للسجين. فما اهتم له هو إبراز 
شجاعة المتشيّع من جهة وجور الخليفة العياسي الذي يغطي التهمة السياسية 
بالزندقة الدينية. والزندقة عند الكاتب لا تشير إلى المانوية أو نحوها لكن إلى ما 
يُنسب إلى الدهرية من تشبيه الإنسان بالنبتة التي تحرقها مرّة واحدة وإلى الأبد 
أشعة الشمس. ووصف الزندقة بأنها «ما لا أصل له ولا حقيقةة سنجده كما هو في 
أحد التصوص الشيعية حيث يلعب عبد الكريم بن أبي العوجاء دور الزنديق. أما 
الكتاب «أس الحكمة وبستان الفلسفة» فغير معروف وهو على الأرجح عنوانٌ 
مختلق يعتقد مبتدعه أن الفلسفة فاتحة الإلحاد. 


يزيد بن الفيض 
بض على يزيد بن الفيض بتهمة الزندقة سنة ۷۸۹/۱۲۷ «فأقرٌ فيما ذُكر» على 


(۱) المصدر السابق» ص۳۵۲. لا يعطي الأصفهاني تاريخ هذه الحادثة لکننا نستخلصه من أن عيسى بن زيد 
مات سنة ۷۸۲/۱۹۷ وبعد ذلك بسنة مات الأحمر على ما في الطبري» تاريخ» ج 11۳ ص۰۲۵۱۹ 
ونیا 


۸ 


ما ینقل الطبري مبرئاً ذمته» وأودع السجن لکنه تمکن من الفرار والاختفاء(؟. 
وحين أعلن الرشید سنة ۷۸۱/۱۷۰ عفواً عاماً عن المطلوبین استثني منه يزيد" . 
لا نمرف عن يزيد بن الفیض إلا أنه كان كاتباً للمنصور في دیوان الخراج”" والا 
أنه کان من جهة أخرى أحد المُجان من العصبة العجردية29, 


يونس بن فروة (أو بن أبي فروة) 


اختلفت المصادر في تحقيق الاسم بين يونس بن فروة ويونس بن أبي فروة. 
يذكر الجاحظ في قائمة العصبة المجان إلى جانب يزيد بن الفيض وآخرين 
فیونس بن فروة*"؟. وهكذا يسميه حماد عجرد في الأبيات التي يهجوه فيها :ابن 
فروة یونس»۳؟. غير أن الجاحظء في موضع آخر» يسميه فیونس بن أبي فروة» 
وهو يعني من غير أدنى شك صاحب عجرد "*. وعلى هذا درج أصحاب الأخبار 
بعضهم يسميه يونس بن فروة وبعضهم يونس بن أبي فروة. من العلامات المُميزة 
لهویته بالإضافة إلى صلته بالعُصبة الْمُجَانَء أنه كان كاتباً. وحين يكتفي الجاحظ 
بالقول أن يونس بن أبي فروة «کتب لبني العباس»۰ يوضح الطبري (يونس بن 
فروة)“ والجهشياري (يونس بن أبي فروة6) وصاحب الأغاني (يونس بن أبي 
فروة)""“ والبلاذري (أبو عون يونس بن فروة الانباري)۳٩‏ أنه كتب لعيسى بن 


(۱) الطبري» تاريخ ج1113 ص۵۲۰-0۱۹. الجهشياريء الوزراءء ص۱۰۰. 

(۷) الطبري» تاريش» ج'111 ص30 

(۳) خليفة بن خياط» تاریخ ص4۳1 

(6) الجاحظ الحيوان» ج٤‏ ص۷٤٤.‏ 

(0) المصدر السابق» ج٤»‏ ص۷٤٤‏ وقد أثبت الناشر «یونس بن هرون" وظن أنها قد تکون يونس بن فروة. 
وهذا ما يتضح من السياق ومن الذين نقلوا هذا المقطع عن الجاحظ 

0) المصدر السابق» ج4 ص44۷. 

(۷) الجاحظ ذم أخلاق الکتاب» صض۲۰۲. 

(۸) المصدر السابق» صض۲٠۲.‏ 

(9) الطيري؛ تاریخ » 1117 ص۳۳۹. 

(۱۰) الجهشياري الوزراء؛ ص ۸۳. 

(۱۱) الاغاني؛ ج۰۱6 ص ۰۳۵۳ 

(۱۷) البلاثري» انساب» ج٤۰‏ ص۱5۲ 


Ao 


موسی العباسي وأنه بدهائه أنقذ موسی» وکان وقتذاك ولي عهد المنصور بعد 
المهدي» من مكيدة دبرها المنصور لقتله. ویضیف صاحب الفهرست أن يونس بن 
أبي فروة» کانب عیسی بن موسی» كان يُحسب في «البلغا». 


نحن إذن أمام أحد الكتاب الذين خدموا الإدارة العباسية ما قبل المهديء من 
طبقة ابن المقفع وعمارة بن حمزة ويزيد بن الفیض» وعُرفوا باللهو والعبث. يقول 
الجاحظ أنه فيمن وقعت عليهم شبهة الزندقة ويعني بالزندقة المانوية» وأنه «كتب 
كتاباً لملك الروم في مثالب العرب وعيوب الإسلام بزعمه". وفي موضع آخر 
يقول أنه كان زنديقاً وطلب للحساب فهرب واختفى في سواد الكوفة حتى 
هلك”". وإذا كان ما يرويه أصحاب الحديث صحيحاً فإن المهدي طلبه قبل سنة 
۱ سنة وفاة سيان الثوري الذي كان هو الآخر مطلزباً وان لأسباب 
أخرى: ذاك أن المهدي كان يقول «أمن الناس إلا سفيان الثوري ويونس بن فروة 
الزنديق؟. ثم استثني من أمان الرشيد عام ۷۸۲/۱۷۰ مثل يزيد بن الفیض(. 


يذكر صاحب الأغاني عَرَضاً أن الربيع حاجب المنصور كان يدعي أنه ابن 
يونس بن أبي فروة هذا"؟. ولا شك أنه خلط بين يونسين مختلفين تماماً. فالذي 
كان الربيع يدعي بنوته هو يونس بن محمد بن عبد الله بن أبي فروة. وكان من عائلة 
مدينية معروفة اشتغل كثيرٌ من أبنائها منهم يونس نفسه برواية الحديث", 


)١(‏ الفهرستء ص۱۳۹. 

(۲) الجاحظ؛ الحيوان» ج4» ص111 و۸٤٤.‏ 

(۳) الجاحظ ذم أخلاق الکتاب» صن501. 

(4) الخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۰۱۰ ص۲۲۸. 

(0) الطبري» تاريخ» ج11[ ص4 20 

(7) الأغاني» ج۰۱1 ص۳۹۵. 

(۷) مؤسس العائلة هو كيسان المعروف بأبي فروة وكان مولی للخليفة الثالث. عمل ابنه عبدالله كاتباً لصديقه 
مصعب بن الزبير. وكان يونس بن محمد بن عبدالله من شُطار المديئة. قبل أنه أولد إحدى الإماء الربيع 
الذي صار فيما بعد حاجباً للمنصور ورقض الاعتراف به. انظر القصة في الجهشياري» الوزراء» ص۳۳ 
و۸۰. الأغاني» ج۰۱4 ص۳۹۵ وج ۰۱٩‏ ص۲۱۹. والصفديء الوافي» ج۸» ص۲۷۱ وج ۰۱۷ 
ص۲۲۲ وج ۰۲6 ص۲۹. وابن حجر؛ لسان المیزان؛ ج۸» ص۵۷۳ و9۷. 


كم 


المقرئ الطویل 


باستثناء الجريري من آبناء القرن الهجري الرابع/ العاشر الميلادي؛ أحد جامعي 
الأخبار على طريقة ابن قُتيبة» لا يعرف الاخباریون المقری الطویل ولا خبر مقتله 
على الزندقة. رواية الجريري الطویلت وهي آقرب إلى أدب القصة والحكاية منها إلى 
الأدب الإخباري» منقولة عن حمدویه صاحب الزنادقة. يروي حمدویه أنه مر يوماً 
بالكرخ على مقربة من المسجد الذي يؤم فيه الطويل المصلين ويمارس مهنة المُقرئ 
من هنا اسمه «الطويل المقری» - فسمع الأذان: «أشهد أن محمداً رسول الله». 
وعلى الفور استيقن حمدويه أن الطويل زنديق فأمر شرطة المحلة بالقبض عليه 
وسوقه إلى سجن الزنادقة. ولما وصل الخبر إلى أهل الكرخ جاء أعيانهم يشهدون 
أمام الخليفة لإمام المسجدء وكان علّم ألوفاً منهم» بالصلاح واستقامة الدين. وأنكر 
المقری ما اتهم به أشد الإنكار. إلا أنه حين أخضع للامتحان أمام الخليفة والقضاة 
والعدول والمحدثين والفقهاء وجموع من أهل الكرخ ثبت أنه زنديق. ذلك أنه وُجد 
على خاتمه نقش «آنا زندیق!» كما اعتذر عن ذبح الديك» وأنه لما طلب منه أن يحقّر 
صورة ماني لم يتمالك نفسه فقال: #بأبي هذه الصورة وأمي هذه الصورة ثم قبّلها 
وسجد لها ووضعها على عينيه ویکی». فأمر الخليفة صاحب الشرطة بضرب عنقه في 
محلّة «باب الطاق» الواقعة في الجانب الشرقي من بغداد. وكان ذلك عام ۸ 
۶ ویختم حمدویه روايته بهذه الکلمات : «وانصرف القوم والعامة تصيح بهم : 
رحم الله معاوية! رحم الله معاوية !0 . 

للوهلة الأولى تثبر هذه القصة الحيرة. فنحن لا نفهم كيف أن استماع حمدويه 
لأذان الطويل سوّغ اتهامه بالزندقة. ولا نفهم ما العلاقة بين إعلان الحكم بقتل 
الزنديق وترخم العامة على معاوية. إلا أن ما سكت عنه الراوي بخفر يقفز إلى 
المتن. لقد كان الكرخ معقلاً للشيعة. ولا بد أن أذان الطويل كان يتضمن ما تضیفه 
الشيعة إلى الأذان «أشهد أن علياً ولي الله». فهذه الإضافة كانت لا شك ما أثار ريبة 
حمدوبه في صحة إسلامه. والراجح أن المقرئ قد اتهم بشتم معاوية. وهذا ما 
يفْسّْر في آن واحد توقيف الطويل إثر ارتفاع الأذان وترخم العامة على معاوية. 


(۱) الجريري؛ الجليس الصالح» جا ص۲۰۲-۲۱۳. 


AY 


فالطویل كان إذن إمام مسجدٍ شيعي ومُقرئاً شيعياً. وناقل الرواية يريد أن يبرهن 
على طريقته أن التشيّع ما هو الا واجهة يستتر بها الزنادقة المانويون أعداء الإسلام. 
ما يلفت الانتباه هو اشتراك العامّة فى الحدث. وهذه أل إشارة إلى عودة المعاوية 
وإلى غلبة «العثمانية على السياسة الدينية للإدارة» وعلى الجموع البغدادية. 

رواية أخرى مستقلة عن الأولى بنقلها الجريري عن رُويم المقرئ» «أستاذ 
ارام ومعاصر الطويل» تؤكد في آن واحد مقتل الطويل على الزندقة وتشيعه. 
فالطويل لم يكن يكتفي بإضافة تلك البدعة إلى الأذان بل كان معروفاً كذلك بشتم 
أبي بكر وعمر. وقف رُويم على رأسه قبل أن يأخذه السيّاف وقال له: «يا طويل! 
إنما بلغنا عنك أنك تشم أبا بكر وعمر رضي الله عنهما فخرجت زندیق؟!» ما 
يجدر ذكره أخيراً أن المقرئ الطويل غير معروف في المصادر الإمامية ولا في 
طبقات القراء. 


في خلافة الهادي (من ۷۸۶/۱۲۹ إلى ۷۸۱/۱۷۰) 


يزدان بن باذان أو أزدانقاذار أو أزدبادار 

ينقل الطبري في أحداث عام ۷۸۰/۱۲۹ أن الهادي اشتد في طلب الزنادقة 
وقتل منهم يزدان بن باذان النهرواني الذي كان كاتباً ليقطين بن موسى ولابنه 
علي بن يقطين. وهذان كانا من كبار أعوان الخليفة. بينما كان يزدان بن باذان في 
الحج شبّه الطائفين بالابقار التي تدرس في البيدر. فقال فيه الشاعر علي بن الحداد 
مخاطباً الهادي : 
أيا أمسيسن الله في خلقه ووراثالكعبةوالمستبر 
ماذاترى في رجل كافر يُشبّهالكعبةبالبيدر 
ویجعل الناس إذاماسعوا حُمُرأًتدوس البر والدوسر! (هكذا) 


فقتله الخليفة في مكة وصليه. 


(۱) المصدر السابقء ج۳ ص5 ۰۲۰۷-۲۰ 
(۲) الطبري تاريخ» اج 11 ۵4۹-۵4۸ 


AA 


هذه الرواية نفسها ینقلها المقدسي. لکن الاسم هو آزدیادار. وبالاضافة إلى 
البيت الأوّل من الأبيات التي سافها الطبري يورد المقدسي أبياتاً آخری قيلت آنذاك 
في الحادئة 2 : ۱ 
قد مات ماني منذاعصار وقسدبسدا آزدی ادر 
حج إلى البيتأبوخالدٍ مخافةالقت لأوالعار 
وود والله أب وخ الي لسوکان بسیت ال في النار 
لايقتلالحيّاتفيدينه فراولا ال صضور في الدار 
وليس يؤذي الفار في جحره يقول روح الله فيالفار! 

الجاحظ عرف هذا الكاتب. يسميه أزدانقاذار ويقول أنه كان يعمل في ديوان 
الخراج للرشيد وأنه كان انب "*. وفي البيان يتندر الجاحظ على لكنته «النبطيةة”". 


ويخبرنا الجهشياري أن أزدانقاذار هذا الذي ذكره الجاحظ كان من النهروان 
وكانت كنيته أبا خالد وكان كاتباً ليقطين بن موسى ولابنه علي بن يقطین. 


من الواضح أن هذه الروايات جميعها بطلها واحد على الرغم من نشوز بعض 
عناصرهاء وأن اختلافها في تصوير ذلك الاسم الأعجمي مرده إلى تصرف النساخ 
في وضع النقاط على الأحرف. غير أن أصح القراءات للاسم هي حُكماً تلك التي 
وردت في القصيد: أزديادار. يتعلّق الأمر إذن بكاتب نبطي من النهروان عمل 
ليقطين بن موسى ولابنه علي. تشبيه الحجيج المهرولين بالأبقار التي تدوس البيدر 
كان شائعاً ولا يدل على مانوية أبي خالد. لكن شهادة الجاحظ وما يذكره الشاعر 
من معتقدات أزديادار تُشير بقوة إلى أن ذلك النبطي كان ثانوياً يُسِرُ المانوية. 
ننوه أخيراً أن رواية الطبري تعرّضت لقراءات خاطتة أحياناً. كتب الطبري: 
«وقتل موسى الزنادقة ومنهم يزدان بن باذان كاتب يقطين وعلي بن یقطین». بعضص 
المصنفين المتأخرين فهم أن علي بن يقطين كان ممن قتلهم الهادي على 


(۱) المقدسي» البدىء ج1 ص۱۰۰ 
(۲) الجاحظ ذم أخلاق الکتاب: ص ۰۲۰۳ 
(۳) الجاحظ البيان» ج۱ ص۰۷۲ 

)٤(‏ الجهشياري الوزراء؛ ص‌۱۰۸. 


۸۹ 


الزندقة. بعضهم الآخر أضاف يقطين نفسه. لقد كان يقطين في الحقيقة أحد دعاة 
الدعوة العباسية )۸٠١ /۱۸١(‏ وأحد كبار رجال البلاط”". أما ابئه علي» وكان من 
کبار الأثرياء؛ فکان يتشيّع سراً للإمامين السادس والسابع وتمولهی(: عام 154/ 
٥‏ كان یحتل قرب الهادي منصب «حامل الاختام»*. وعند مرته عام ۱۸۲/ 
۸ أقام الأمين نفسه الصلاة في جنازنه 200 


في خلافة الرشید (من سنة ۷۸۲/۱۷۰ إلى ۸۰۹/۱۹۳) 


عمرو بن محمد العمركي 

عمرو بن محمد العمركي كان كاتباً لعلي بن عیسی بن ماهان حاکم خراسان 
العسكري. اتهمه علي بن ماهان في مرو بمواطأة المحمرة الخارجین في جرجان 
وکتب يخبر الرشيد بأنه زندیق. فأذن الرشيد بقتله۲۳. هذه هي الحالة الوحيدة التي 
تتصل فیها تهمة الزندقة بالتعاون مع متمردین من المحمرة. 
البرامكة 

معلومٌ أن شائعاتٍ كثيرة اند یربا في بذلة تبرزننكية رن سل 
۸ بتآمرهم على الاسلام وعلی الخلافةء داتهمهم ؛ بعض الشعراء في قصائد 
الهجاء بأنهم کانوا من الزنادقة والمجوس والشعوبیین" مع أن برمك القدیم كان 


(۱) ابن حجرء لسان المیزان» ج79 ص۳۹ نقلاً صريحاً عن المنتظم. والبلعمي؛ ,1۷ C10۸1,‏ 
.م عتمدنا على الترجمة الفرنسية لمصنف البلعمي: 

Belami [Bal’arni], Chronique عل‎ Tabari traduite sur la version persane faite en 352/963, 

2 éd., H.Zotenberg, Paris, 1958, 


() اليعقوبي؛ البلدان» ص۱۵. الفهرست» ص۲۷۹. 
(۳) المصدر السابق» ص۲۷۹. الكشي» رجال» ص۲۷۰-)۲۷. 
1 
) الطبري» تاريخ؛ ج111 ص۵4۰. 
() الفهرست» ص۲۷۹. 
(5) الطبري تاريخ ج 111 ص149. وکان علي بن عیسی كثيراً ما يقع الخلاف بينه وبين عمال الإدارة 
فيتهمهم بالخروج عن الاسلام أمثلة في المصدر السابق» ج"۰111 ص ۰۷۱۳ 
(۷) تجد تلك الشائعات في المدائح والاهاجي التي جمعها الجاحظ البیان ج۳ ص۳۵۰ ۰۳۵۱ ۳۵۲ 


۹. 


بوذياً لا مجوسياً ولا مانوياً. إن الدور البالغ الاهمية الذي لعبه البرامكة في الحياة 


الفكرية في بغداد والبريق الأسطوري المخلّد الذي تركوه في الأدب العربي يعفي 
من التوقف عند هذه الاتهامات. 


أنس بن أبي شيخ 


كان أنس من عائلة بصرية الأصل» ميسورة» من موالي تميمء ممن اهتم آفراد 
منها بالحديث. وكان يُعتبر واحداً من بلغاء الكتاب العشرة”''. وكثيراً ما يذكره 
الجاحظ ناعتاً إياه بالأديب”". كان أنس كاتباً لجعفر البرمكي. شملته نقمة الرشيد 
فقتله في الرقة مع جعفر”" وشملته التهم التي أشيعت عن البرامكة فأدرج اسمه في 
سجل الزنادقة؟؟. 


محمد بن الليث 


كان محمد بن الليثء الملعّب بأبي الربیع» وأحد المتهمين بالزندقة في لائحة 
الفهرست"* كاتباً بليغاً وخطيباً وفقيهاً ومتكلماً وواعظاً جريا" . ومن حيث هو 
كاتب احتل منصباً رفيعاً في بلاط المهدي منذ عام ۷۷1/٠١١‏ ثم في بلاط 
الرشيد وحتى وفاته حوالي آخر القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي, 


=وابن قتيية» عيون الاخبار» ج١‏ ص۱٩‏ والمعارف» ص۳۸۲. والجهشياري الوزرا» ۱۳۲ و۱۱6 
والمقدسي» البدء؛ ج3 ص٤ .٠١‏ والفهرست. 8۰۱. والبغدادي» الفرق» ص۲۷۰ الخ... 

() الفهرست» ص۱8۰ ابن قتيبة, المعارف» ص۳۸۲. 

(۲) الجاحظء البيان» ج۲ ص۲۵۲ وج۲ ص ۰۱1۲ 178. الحیوان» ج ص۰٩4.‏ ونقل له ابن طیفور 
تحميداً آورده رفاعي في عصر المأمون» ج۳ ص۱۵۹. 

(۳) الطبري» تاريخ» e‏ ص1۸1. الجهشياري» الوزراءء ص196-164. 

(6) ابن حجر لسان المیزان» ج۲+ ص۲۲۲. 

(0) الفهرست» ص ۱۳. 

(5) المصدر السابق» ۱۳4. الصفديء الرافي» ج٤»‏ ص۰۲۸ 

(۷) على ما یذکر اليعقوبي» تاريخ » ۰۲ ص4۸۳ حل محمد بن اللیث في الوزارة محل بعقوب بن داوود. 
وهذا الخبر لم يذكره أي مرجع آخر. 

(۸) يقول المصدر السابق» ج۲ ص007 أن ابن الليث عمل للمأمون. وهذا غبر محتمل. 


۹۱ 


لا ريب أن اتهامه بالزندقة سببه علاقته العاصفة بالبرامكة أيام الرشيد. والأخبار 
حول هذه العلاقة متضارية. فحسب البعض كان محمد بن الليث شعوبياً مقرباً من 
البرامكة يدعي أنه من نسل الملك الفارسي القديم دارا. وبالضد من ذلك تزعم 
روایات أخرى آنه کان مولی أموياً یکره العجم ولذا حقدت عليه البرامكة. 


ما هو ثابث أن محمد بن الليث كان بالفعل مولی للامویین "*» وکان في وقتٍ 

من الاوقات مقرّباً من بحي بن خالد البرمكي وإليه أهدى أحد مصنفاته" كما 
أهدى مصتفً آ 000 . ثم ساءت علاقته بالبرامكة. كان ينظر بعين الريبة إلى 
تحكم البرامكة بمراکز القرار والثروة. وعلی ما ینقل ثمامة بن آشرس المتکلم 
المعتزلي الذي كان من رواد البلاط؛ فإن محمد بن اللیث وجه رسالةً للرشید 
يحذره فیها من ترك البرامكة يديرون شوون الدولة. ومما قال له فیها: « 
یحیی بن خالد لا يغني عنك من الله شيئاً وقد جعلته فيما بينك وبين الله. فکیف 
أنت إذا وقفت بين يديه فسألك عمًا عملت في عباده وبلاده فقلتٌ يا رب إني 
استكفيتٌ يحيى أمورٌ عبادك! أتراك تحتج بحجة يرضى بها!» مع كلام فيه توبيخٌ 
وتقريع. واستطلع الرشيد رأي البرامكة في الواعظ فقالوا له أنه «متهم على الإسلام 
وأهله». فألقي في السجن. بعد نكبة البرامكة أطلق الخليفة سراحه واسترضاه. ولم 
یتردد محمد بن اللیث في اتهام خصومه بأنهم ممن «یکید الاسلام وأهله وبحب 
الالحاد وأهله». 


ومن مؤلفات محمد بن الليث التي آورد الفهرست عناوينها" : 


كتاب الرد على الزنادقة. وهذا الكتاب لم يصلنا. 


)١(‏ الفهرست؛ ص۱۳4. 

(۲) مکذا یصفه القاضي عبد الجبّار. تثبيت دلائل النبوة» ص۷۷. 

(۳) ١كتاب‏ إلى يحيى بن خالد في الأدب» ذکره الفهرست» ص۱۳4. 

(4) «كتاب الخط والقلم» المصدر السايق» ص174. صاحب العقد الفريد» ج4 » ص۲۷۷ نقل صفحاً من 
هذا الكتاب وفيها يتبين أن الكتاب أهدي إلى جعفر. 

(0) الطبري» تاريخ» ج"111» ص115-138. ولعله الكتاب الذي يذكره الفهرست» ص۱۳4 تحت عنوان 
«کتاب عظة الرشيد؟. 

(0) المصدر السابق» ص174. 


۹۲ 


کتاب الهليلجة (أو الاهلیلجة) في الاعتبار. نعتقد آننا عثرنا على هذا الکتاب 
وستری ذلك بعد. 

کتاب جواب قسطنطین عن الرشید. وهذه الرسالة خفظت وسوف نعود إليها 
في القسم الثاني من هذه الدراسة. 

ويحتمل أن يكون قد أف رسالةً في نقض الكيميائيين رد عليها الرازي 
اط 37 

ومما حُفظ له نص طویل سجّل فيه مناقشاتٍ دارت في بلاط المهدي حوالي 
۲ حول أحداثِ جرت في خراسان(. 


الجهچاه 

كان الجهجاه متکلماً بغدادیاً وعلی الارجح فقيهاً. اتهمه الرشید بالزندقة 
فاستجویه بحضور القاضي أبي یوسف. 

- آزندیق أنت؟ 

كيف أنا زنديق وقد قرأت القرآن وفرضث الفرائض وفرّقتٌ بين الحجة 
والشبهة؟ 

- والله لأضربنك حتى تقرً! 

۔ هذا خلاف ما أمر الله جل وعز به» أمر أن يُضرب الناس حتى یقرّوا بالإيمان 
وأنت تضربني حتى أقر بالكفر! 

والتفت الجهجاه إلى أبي يوسف القاضي طالباً منه أن ينبه الخليفة إلى خطأه 
۰ ۳ 
الشرعي 2 


() البيروني» رسالة» ۲۰. الرازي يسمي خصمه: #محمد بن اللیث الرسائلي». 

(۲) حفظه ابن عبد ربه» العقد الفرید. ج۰۱ ص۱۷۸-۱۷۱. وتاریخ التدوین هو ربيع الآخر من سنة ۱۷۰/ 
آخر ایلول من عام ۷۸۷ بيد أن هذا اتاریخ يبدو خاطتاً لان الاحداث موضوع المداولة وقعت عام 
كلام VAT‏ 

(۳) البيهقي» المحاسن والمساوئ» ص57. 


٩۳ 


هذا حدث قبیل عام ۷۹۸/۱۸۲. فأبو يوسف توفي هذه السنة(؟. 

لا يبدو أن هذا المتكلم كان ممّن يوثق به في التفريق بين الحجة والشبهة. 
فالجاحظ الذي كان كما يظهر من معارفه يذكره في جملة المتكلمين الذين ينصرون 
آراة شاذة. ينقل أن الجهجاه كان يقول «في تحسين الكذب بمرتبة الصدق في 
مواضع وفي تقبيح الصدق في مواضع وفي إلحاق الكذب بمرتبة الصدق وفي حط 
الصدق إلى موضع الكذب وأن الناس يظلمون الكذب بتناسي مناقبه وتذكر مثالبه 
ويحابون الصدق بتذكر منافعه وبتناسي مضاره وإنهم لو وازنوا بين مرافقهما وعدلوا 
بين خصالهما لما فرقوا بينهما هذا التفريق ولما رأوهما بهذه العيون»”". لا ندري 
إذا كان اتهام الرشيد له بالزندقة سببه هذه الميول السفسطائية أو مقالات مشابهة. 


بعد الرشيد 


من الذين اتهمرا بالزندقة من معاصري الرشيد والمأمون علي بن عبيدة 
الريحاني وإبراهيم بن إسماعيل بن داوود. 
علي بن غبيدة الريحاني 

ذكر النديم في ترجمته لعلي بن عبيدة الريحاني أن هذا الأخير كان «يُرمى 
بالزندقة»””. والريحاني هذا كان كاتباً للمأمون ومُقرّباً منه. عدّه النديم أحد البلفاء 
الفصحاء ممن يسلك في مصنفاته «طريقة الحكمة». غير أن المصنفات التي يذكرها 
له النديم وتربو على الخمسين تنتمي إلى الأدبيات الهندية - الفارسية التي أولع بها 
الكتاب واختصوا بها منذ ابن المقفع وحتى أبان اللاحقي وسهل بن هارون. وهي 
آقرب إلى أدب السمر وحسن التصرّف في الحياة الاجتماعية وفي بلاط الملوك 
منها إلى الكلام أو الفلسفة أو التفكير الدبي. وفي أية حال ل يُنقل إلينا أن 
علي بن عبيدة الريحاني قد تعرّض للمساءلة أو المضايقة. 


(۱) الفهرست» ص۲۵۹. 

(۲) الجاحظ البخلاء. ص و2258 Ch. Pellat, A4iIiet,‏ 

(۳) الفهرست؛ ص۱۳۳ 

(6) الخطیب البغدادي» تاریخ بغداد.ج ۰۱۳ ص41۵-114. ياقوت» إرشاد الاریب» ص۰۱۸۱۷-۱۸۱4 


۹4 


إبراهيم بن اسماعیل بن داوود 


كان إبراهيم بن إسماعيل بن داوود كاتباً وشاعرا”'". وكان «نبطیاه من عَبّرتا 
الواقعة على بعد كيلومترات إلى الشمال الشرفي من بغداد”". اشتغل للفضل بن 
الربيع ثم للمأمون الذي شك في جدارته””. يقول الجاحظ أنه كان شعوبيا“. وهو 
ما تؤكده الأبيات القليلة التي وصلتنا منه وفيها يفخر بأنه «ابن کسری». ويضيف 
صاحب «ذم أخلاق الکتاب»» من غير تفصيل» أنه كان يُرمى بالثانوية". ولم يُنقل 
إلينا أن هذا الكاتب قد تعرّض للملاحقة. 


خلاصة 


يبدو لنا في الخلاصة أن الزندقة في كثير من الحالات التي عرضناها كانت 
تعني اعتناق المانوية. هذه حال ابن أبي عبيد الله وازديادار باحتمالٍ كبير. وهذه 
أيضاً حال أبناء الأعيان: داوود بن روح بن حاتم وإسماعيل بن سليمان بن مجالد 
ومحمد بن أبي أيوب المكي ومحمد بن طيفور وداوود بن داوود بن علي. إذا 
أخذنا بعين الاعتبار أن هؤلاء الأفراد لم یکونوا من المتكلمين أو المجان أو 
المنخرطین في حركات سياسية» الأمر الذي قد يفسّر الشبهات» وأنه أعفي عنهم 
بعد التوبة» الأمر الذي يستبعد أسباباً خافية» ملنا إلى الاعتقاد أنهم ممن يكون قد 
استجاب فعلاً للدعوة المانوية. فيما يخص يعقوب بن الفضل نحن أقل ثقةٌ وان 
كان مقبولاً الافتراض أن عائلة هذا الهاشمي قد تحوّلت إلى ديانة مار ماني. نعرف 
أن الاستراتيجية التبشيرية التي كانت سائدة حتى أمس في الحركات الدينية التوسعية 
استهدفت دائماً رأس السلطة. وهو ما يؤكده تاريخ المانوية كما تاريخ المسيحية. 


(۱) الفهرست» ص۱۳۷. وكان ديوانه يملأ «سبعين ورقة»» ص۰۱۹۰ ۰۱۹۱ احتفظ ابن طيفور بصفحة من 
إنشائه أوردها رفاعي في عصر المأمون؛ ج۳ ص۱۳۷ وكتابته أثقل من الرصاص. 

(۲) الخطيب البغدادي» تاريخ بنداد. ۰۱۵ ص۲٤۳.‏ 

(۳) الجاحظء ذم أخلاق الکتاب» ص4 .5١‏ 

(4) المصدر السابق؛ ص4١5.‏ 

(0) في الموفقيات للزبير بن بکار» ص814. 

(1) الجاحظ. ذم أخلاق الکناب» ص۲۰, 
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فمن غير المستبعد أن یکون الدعاة المانویون قد انتهجوا هذا السبیل في دار 
الاسلام فتوجهوا إلى المتصلین بالبلاط من أبناء الطبقات العلیا ومن الکتاب. إذا 
كان فريقٌ عریض من هژلاء یصفق لأهل الخلاعة ويرتاد مجالسهم» فمن المحتمل 
أن فريقاً آخر قد وجد في المانوية» أياً ما كانت بواعثه ما يلبي حاجته. 

وإذا كان الاتهام بالزندقة في حال البرامكة وأنس بن أبي شيخ ومحمد بن 
الليث يشكل ضرباً من الكيد السياسي» فليس من شك أن جعفر الاحمر والطويل 
المقرئ كانا شيعيين. الأول من دعاة الزيديين والثاني ممّن سمي منذ ذلك الحين 
بالارافضة» ممن ستلاحقهم تهمة الزندقة والانحراف عن الإسلام قروناً طويلة. 

ولا نجد في اتهام الجهجاه بالزندقة أية إشارة إلى المانوية. ونرجّح أن 
معاصريه حسبوا ما كان ينصره من الآراء في مجالس الجدل ضرباً من السوفسطائية 
والعبث یزعزغ نظام الأخلاق الديني ويؤدي إلى الشكوك. وفي كل حال كان 
«الكلام» في مراجع السلطة الدينية» بما هو طريقة» مشبوهاً لانفتاحه على آفاق 
مجهولة لا یعرف بما قد يوسوس فيها الشيطان للمتكلمين. 
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القسم الثاني 
الزندقة في الاسلام 
۹۷ 


الفصل الأؤل 
مصادر النزاع الکلامي 


كان الجدل الديني محتدماً في مجالسٍ الکلام في القرن الهجري الثاني/ الثامن 
الميلادي بين ممثلي الأديان المختلفة. وتولّد عن ذلك نوع أدبي موضوعه من جهة 
«إثبات» المذهب أو المقالة والاحتجاج لهما ومن جهة «الرد؛ على مذاهب 
الخصوم أو «نقض؛ هذه المذاهب. بما يخص السجال بين الزنادقة عامةً والثانويين 
خاصةً وبين المسلمين» أقدم مصئّف وصلنا خبره هو «كتاب الألف مسألة في الرد 
على المانویة» لواصل بن عطاء (۳6۷4۹/۱۳۱؟. غير أن الجيل الذي اضطلع بالرد 
على الثانويين والزنادقة هو جيل النظام في النصف الثاني من القرن الهجري الثاني/ 
الثامن الميلادي. وقد احتفظ النديم بعناوين كثيرة في الرد على «الثانویین» أو 
«أصحاب الاثنين» أو «الزنادقة» أو «الملحدين» أو «الدهرية» صلفها متكلمون من 
أبناء هذا الجيل. منهم أبو الهذيل العلأف وهشام ابن الحكم وبشر بن المعتمر 
E‏ وضرار بن عمرو ومحمد بن الليث". من هذه الكتب 
لم يبق الا ما تبناه المتکلمون اللاحقون في كتب التوحيد والا القليل الذي اختاره 
المصنفون في المقالات. كما نقل إلينا الجاحظ والخياط رالقاضي عبد الجبار 
وأصحاب المقالات بعض الروایات» ونراها في موضعهاء یقتصون في معظمها 
مجادلات تواجه فيها شیوخ المدرسة مع خصومهم» روايات هي أقرب إلى إبراز 
فضل الأشياخ منها إلى الإخبار عن مقالات الخصوم. من الأدبيات السجالية العائدة 
للقرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي لم يبق إلا بعض الکتابات : 


(۱) القاضی عبد الجبارء فضل الاعتزال» ص۱۲۵ و541. 
(5) الفهپرست؛ ص۲۰۶ ۱۲۰۵ ۱۲۰۷ ۰۲۱6 ۱۲۱۵ ۲۲۹ إلخ... 
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- نصوص إمامية. 
- کتابان منسوبان لجعفر الصادق. 

- کتاب في [ثبات النبوة للمتکلم محمد بن الليث. 
- فقرات من احتجاج مانوي. 


التصوص الإمامية 


هذه التصوص تنقل إلينا مجادلاتٍ جرت بين الامام جعفر بن محمد الصادق 


(755/148) وتلميذيه هشام بن الحكم (۷۹۵/۱۷۹) ومحمد بن التعمان الملقّب 
ب«مؤمن الطاق» (أو شيطان الطاق) (حوالي ۰ من جهة ومن جهة مُضادة 
عبد الكريم بن أبي العوجاء"؟ وأبي شاكر الديصاني " وعبد الله الايصاني ۳ وعبد 
الملك المصري") وأحد الزنادقة الثانويين المغفلين. بعض الأسماء تُذكر في 
هذه التصوص مثل ابن المقفع "؟ وابن طالوت وابن الأعمى”" من غير أن يشترك 


0 


(0 


2م 


(0) 


الکليني» الكافي» ج١ء‏ ص4 ۰۷۹-۷ ۷۸-۷۹ الکشي» رجال» ۱۲۵. ابن بابويه» التوحیده ۱۲۹- 
۷ ۰۲۵۱-۲۵۳ ۰۲۹۳ ۰۲۹۲-۲۹۵ ۲۹۸-۲۹۱. والأمالي؛ منشورات الاعلمي؛ یروت 
5۰ ص 41۱-44۰ الطبرسي» الاحنجاج» ج؟ ص۰۷۱ ۰۷۵-۷ المجلسي» بحار 
الأنوار» ج۰۳ ۰۳۸-۳۳ 4۳-۵۲ ۰۸6 ۰1۷ ص۲۲۵. 

الكليتي» الكافي» ج۱ ص۱۲۹-۱۲۸. ابن بابويه التوحيدء ۰۱۳۴ ۰۲۹۰ ۲۹۳-۲۹۲. المجلسي» 
يجار الأئوار: ج۳ ص۵۰۰4۰-۳۹۰۳۱. 

الكليني» الكافي» ج۱ ص۰۷۹ ۸۰. ابن بابويهء التوحید» ۰۱۲۲ ۱۳4-۱۲۳. الطبرسي؛ الاحتجاج؛ 
ج۲ ص ۷۲-۷۱ وهذا المصتف یخلط فما يتقله بين عبدالله الديصاني وأبي شاکر الايصاني. المجلسي » 
بحار الأنوار» ج۳ ص۳۲ وج٤‏ ص۱ ۰۱8 

الكليني» الكافي» ج۱ ص۷1-۷۲. ابن بابويهء التوجيدء ص۲۹۵-۲۹۴. المجلسي؛ بحار الأثواره 
ج٣‏ ص ۵۲۰۵۱ 

الكليني» الكافي» ج۱ ۰۸۵-۸۰ ۰۱3۸ ابن بابويه» التوحید» ۱8۵-۱41 ۰۲۵۰-۲۸۳ 
الكليني؛ الكافي» ج١‏ ص ۰۷۲-۷ ابن بابوبه» التوحيد» ص۱۲۷-۱۲۹. المجلسي؛ بحار الأئوار» 
ج٣‏ ص ۰۱۳-۶۲ 

على ما بقوله الشيخ عباس القمي» نقلاً عن المجلسي نقلاً عن الكليني» الکنی والالقاب» قم» مؤسسة 
النشر الإسلامي التابعة لجماعة المدرسين بقم» الجزء الاوّل» الطبعة الثانية» ۰۱٤۲۹‏ ص۲۹۸ لكننا لم 
نجد لهما ذكراً فيما بين أيدينا من الكافي ومن طبعات بحار الأثوار. 
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أصحابها في المناظرات. هذه النصوص هي جزء من أدبيات إمامية واسعة 
موضوعها مساجلات الامامین جعفر بن محمد وحفيده علي بن موسی بن جعفر 
مع خصوم لهما من المسلمین وغیر المسلمين. 


أن آقدم مصدر مکتوب احتفظ بهذه النصوص هو کتاب الكافي للكليني 
(۳۹/۳۲۸). بعد الكليني سیورد ابن بابوبه )4٩۱/۳۸۱(‏ في کتابیه التوحید 
والأمالي التصوص نفسها لکن بإسناد مُختلف. كما أنه سیمتح من مصادر الكليني 
نصوصاً أهملها هذا الأخير أو نقل تُتفاً منها. في القرن الهجري الرابع/ العاشر 
الميلادي نفسه يسوق الكشي )٩۵۱/۳۸۰(‏ في الرجال وكلما دعت المناسبة » 
فقراتٍ أهملها المصنفان السابقان. بعد ذلك بقرنين سيجمع الطبرسي في كتاب 
الاحتجاج مجمل تلك النصوص مُضيفاً إليها نصوصاً أخرى لكن من غير إسناد» 
السبب الذي يدعونا لاهمالها. ثم أن هذه السواقي ستصب في نهاية المطاف في 
بحار الأنوار للمجلسي (1599/1111). 


كتاب الكافي هو إذن أقدم مصادرنا المكتوبة. إن صاحبه» كجميع نقلة 
الحديث» يذكر مصادره. وهوء كما جرى العُرف عند المحدثين» لا يعيد إلى 
مصنفات مكتوبة» لكن إلى الرجال الذين سمعوا واحداً عن واحد تلك النصوص 
الني كانت مدؤنة في مصنفات في «التوحيدا كما نعتقد. . على الرغم من اختلاف 
الأسانيد في سلاسل المرجعيات”" يبقى النص واحداً أو يقتصر ما فيه من تغاير 
على قراءات مختلفة للمفردة الوا اب من الصعب جداً تحديد الزمان الذي تم 
فيه تدوين هذه التصوص التي تقتص مجادلاتٍ شفوية. في النصف الأول من القرن 


(1) غالباً ما يبدأ ازدواج سلاسل الاسناد عند إبراهيم بن هاشم القمّي» تلميذ يونس بن عبد الرحمن. فيعض 
النصوص وصل إلى الكليني عبر سلسلتين مختلفتين تتصلان بإبراهيم بن هاشم. أمثلة عند الكليني» 
الكافي» ج۱ ص۸۰ وابن بابويه» التوحيدء ص٤٤۱‏ 190-141 

(1) من ذلك: «تحله» ودبیانهاه و«دفع» كما قرأها الكليني» الكاني» ج١‏ ص٤۸.‏ فهي تصبح «نجده» 
واثباتها' وفرفع» عند ابن بابويه» التوحيدء ص۲۷۹. وفي حين يقرأ ابن بابويه في بعض التصوص 
«الارلی» و«القدم؟ ودقوّة لنا»» المصدر السابق» ص۰۲۹۷ ۰۱۳۳ يبت الكليني «الازل» و(العدم» 
ردقولناا» الكافي» ج۱ ص۰۷۷ ۰۱۲۸ 


الهجري الثالث/ التاسع الميلادي كان أبو عیسی الورّاق وآخرون من معاصریه 
یعرفون هذا الادب السجالي الامامي. إن المرجع الأخير لاغلبية النصوص هو . 
هشام بن الحکم. وهو فیها يلعب دور الشاهد أو الوسیط الذي ينقل للامام أسئلة 
الزنادقة المحرجة وإلى هؤلاء أجوبة الامام. نعرف أن هشاماً قد صلّف عدّة کتب 
یشتمل موضوعها على محتوی نصوصنا مثل «کتاب الرد على الزنادقة» و«كتاب 
التدبیر» و«كتاب التوحید؟ وهذا هو حال رجال الطبقة الأولى من النقلة. فهم 
من معاصري هشام ومنهم من صّف الکتب الكلامية في التوحید مثل الكوفي 
مؤمن الطاق”" وعیسی بن يونس“ والكاتب الفضل بن يونس وابن أبي عمیر 
(۸۳۲/۲۱۷) صاحب كتاب في التوحید"؟ وآخرين. أما رجال الطبقة الثانية فهم 
مصتفون إماميون معروفون: المتكلّم البغدادي علي بن منصور تلميذ هشام وناقل 
كتابه «التدبيرة”""» ويونس بن عبد الرحمن» فقيه ومحدث ومتكلم (۲۰۸/ ۰6۸۲۳ 
تلميذ آخر لهشام "۰ وإبراهيم بن هاشم الكوفي القُمَي معاصر الرضاء تلمیذ يونس 
السابق الذکر"» وعلي بن إبراهيم صاحب «كتاب التوحید»" "» ومحمد حفيد 


(۱) من ذلك المناظرة بين عمرو بن عبيد وهشام بن الحكم حول الإمامة التي نجدها في الكافي» جا 
ص170-174 ولدى النجاشي» رجال» ص1717-17 نقلاً عن يونس بن عبد الرحمن نجدها عند 
المسعودي» مروج الذهب» ج٤‏ ص۲۳-۲۲ نقلء كما يوضح المسعودي. عن كتاب المجالس لابي 
عيسي الوراق. ومن ذلك أيضاً حديث الصادق إلى أبي حنيفة في «لكافي. ج١‏ ص08 نجده في 
الموفقيات للزبير بن بكار» ص٥۷۷-۷.‏ هذا يدل على أنها كانت مُدوّنة حين أخذها الوراق والزبير بن 
بكار. 

(0) الفهرستء ص۲۲4. 

(۳) الكشي» رجال» ۱۱۰-۱۲۲. النجاشي؛ رجال» 144. الفهرست. ۲۲4. الستري؛ قاموس ج۸ 
ص۳۰ 

(4) المصدر السابق» ج۸ ص۲۸۳. 

(0) النجاشي» رجال» ص۲۳۷. 

(0) الکشي» رجال» ص۲۹6-۳۹۲. النجاشي؛ رجال» ص۲۵۱-۲۵۰. التستري» قامرس؛ ج۸ ص 1-۳. 

(۷) النجاشي» رجال. ص۱۸۹. التستري» قامرس» ج۷ ص1۵ 

(۸) الکشي» رجال. ص۳۰۸-۲۰۱. النجاشي» رجال» ص۳4۹-۳1۸. الفهرست» ص۲۷۲. 

)٩(‏ النجاشي» رجال. ص۱6-۱۳. التستري» قاموس» ج۱ ص۲۲۸-۲۲۵. 

(۱۰) النجاشي؛ رجال» ص۱۹۷. الفهرست» ص ۲۷۷. التستري؛ فاموس؛ ج٩‏ ص۳4۱. 


۱۰۲ 


علي بن یقطین") صاحب مصْف مفقود كان قد سججل فيه مناظرة جرت بين 
علي بن يقطين وأحد الشكاك بحضور الإمام جعفر”". الكليني الذي يستوي في 
الطبقة الخامسة وابن بابويه من الطبقة السادسة احتوياء الأؤل في القسم المخصص 
للتوحيد في الكافي» والثاني في كتاب التوحيد بوجه خاص» مُدوّنات مَن سبقهم 
من الإماميين. هذا السياق المتصل في النوع الأدبي وفي سلاسل الرجال يدعونا 
إلى الاعتقاد أن تلك المناظرات التي تقلت شفاهاً في الأصل قد أودعت في 
الورق» على أقل تقدير» في آخر القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي. 


كان فیْدا على علم بهذه النصوص وعلى وجه الدقة بالقسم الذي نقله الطبرسي 
(القطعة الوحيدة التي أهملها الطبرسي في نقوله عن ابن بابويه كان نلینو قد 
نشرها)"". لكنه عطّل قيمتها الوثائقية. يقول في مقالته حول الزندقة أن هذه 
النصوص *کاذپة» من الناحية التاريخية” 64 ولات تحتوي تقريباً على أية مادة يمكن 
الوثوق بها في دراسة تاريخية *. ويسوغ حكمه بالقول أن المناظرات التي تنقلها 
هذه النصوص قد جرت على زعمها في مكة حيث ذعب أبن أبي الموجاء يقي يعد 
انفصاله عن الحسن البصري. فإذا كان الحسن البصري مات سنة ۷۲۸/۱۱۰ 
والامام جعفر سنة ۷۱۵/۱6۸ فعلينا أن نعتقد» إذا نحن صدَّقنا هذه النصوص» أن 
الامام وابن أبي العوجاء تابعا مناقشاتهما خلال أربعين عاماً!“ ويعود فيدا في 
مقالته عن أبن أبي العوجاء ف في الموسوعة ال الإسلامية إلى الموضوع نفسه فيجدد 
شكوكه في النصوص الإمامية معتلاً بالأسباب نفسها(۳. 


هذا الحكم هو حصيلة قراءة خاطتة لنصوص معطياتها التاريخية جليّة: لا ابن 
أبي العوجاء الكوفي أقام في مكة ولا الإمام جعفر الذي استوطن آباؤه المدينة منذ 


(1) من أبناء النصف الأول من القرن الهجري الثالث/ التاسع للميلاد» المصدر السابن؛ ج۸ ص178. 
(۲) الفهرست» ۲۷۹. 
Nallino, "Noterelle su Ibn a!-Muqaffa’ e suo figlio", RSO, 14 (1934), 99.130-134.‏ .© )3( 
G.Vajda, Zîndigs, 195, n.1.‏ )4( 
Tid, 222.‏ )5( 
Ibid, 223.‏ )6( 
Hem, E.F;II, 704.‏ (7) 
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الهجرة. لقد كانا يلتقيان في موسم الحج. ومعلومٌ أن موسم الحج كان مناسبة , 
تجري فيها على هامش الطقوس اللقاءات المتنوعة من مناظرات كلامية إلى 
مؤتمرات سياسية إلى صفقات تجارية إلى مغامرات عاطفية. ومن ذلك المجلس 
المشهور بين هشام بن الحكم وأبي الهذيل العلأف”". وما يُستشفٌ من نصوصنا 
أن الإمام وابن أبي العوجاء التقيا في موسمين أو ثلائة مواسم فقط» وأن الثاني 
مات قبل الأول - وهو غير ثابت. ليس ثمة إقامة في مكة إذن ولا يتعلّق الأمر 
بمناقشات استمرّت أربعين عاماً» پل بلقاءات موسمية عادية جداً في حينه. 

إلا أننا لا نعتقد أن هذه النصوص تنقل نقلاً أميناً أقوال ابن أبي العوجاء 
والامام جعفر. إنها من صياغة المتكلمين. وهي تنتسب إلى أدب السجال» المستقل 
عن أدب المقالات» والذي لا يهتم بالأفكار الخاصة بهذا الفرد أو ذاك ولكن 
بالمقالات التي تمثّل في تلك الحقبة هذا الاتجاه أو ذاك. بعض هذه النصوص 
يحتوي على إجابات جاهزة وذائعة متداولة يُردُ بها على أسئلة جاهزة وذائعة 
متداولة. فالزنادقة» على اختلافهم؛ يطرحون على الإمام الأسئلة نفسها أو أسئلة 
متشابهة ويسمعون الجواب نفسه أو أجوبة متشابهة. أسئلة وإجابات نجدها كما هي 
في مصادر أخرى معاصرة غير إمامية. والمناظرة في هذا النوع من الأدب أريد منها 
أن تصور معركة بين بطل يناضل عن التوحید» هو الإمام أو العالم في النصوص 
الامامية» و«الشيخ» ف فى الروايات المعتزلية» وبين بطل مُضاد يمثل الزندقة. 
والمعركة تنتهي دائماً بانقطاع» الخصم. وهذا الأخير إذا هو لم يتحول على إثر 
ذلك إلى مذهب المنتصر فإنه على الأقل يعترف بتفوق الخصم ويمتدحه بكل طيبة 
خاطر. بالمختصر نعتقد أن النصوص الإمامية تنقل الجدل بين التوحيد والزندقة 
على صورته التي كانت متداولة في أوساط الكلام في منتصف القرن الهجري 
الثاني/ الثامن الميلادي وبعيد ذلك بقليل. أما بخصوص ما تحتويه من معطيات 
تاريخية حول الزنادقة الذين تأتي على ذكرهم فنعتقد أنها صحيحة. فهي مؤكدة في 
مصادر أخرى مستقلة. 


(۱) الخيآط» الانتصارء ص١٤1.‏ 


کتابان منسوبان لجعفر الصادق 


كتاب توحيد المفضّل 


هذا العنوان «توحید المفضّل)”2 مصدره زعم الكتاب أن الامام جعفر أملاه 
على تلميذه المفضّل بن عمر الجُعفي (قبل ۷۹۹/۱۸۳). وعُرف الكتاب أيضاً 
باكتاب فَكْرْ!» وكذلك تحت تحت عنوان «کتاب في بدء الخلق والحث على 
الاعتبار». أما العنوان الأصلي المتناسب مع المحتوى والذي يرد في نص 
الكتاب فهو «کتاب الأدلة على الخلق والتدبير والرد على القائلين بالإهمال 
ومنكري لم0 , 

هناك صيغة من الكتاب منسوبة للجاحظ وعنوانها «كتاب الدلائل والاعتبار 
على الخلق والتدبير»©, وهذه الصيغة هي من غير شك الكتاب الذي یذکره 
الفهرست في لائحة مصنفات الجاحظ تحت عنوان «كتاب التفكر والاعتباره۴۹. 
كتابٌ مفقود يحمل العنوان نفسه منسوبٌ للحارث المحاسبي (0)801//11417, 
وهناك قطعة طويلة من الكتاب الذي بين أيدينا» محرّفة بعض التحريف» أدرجها 
الكاتب النسطوري ایلیا التصيبي (۱۰۵۹/48۷) في «رسالة في حدوث العالم 
ووحدانية الخالق وتثليث الأقانيم ۰ وثمّة صيغة مُبسّطة من الکتاب قد أضيفت 


(۱) تشر توحيد المفضّل مراراً نشراتٍ مبتورة أو محرّفة ولا تزال المؤسسات الامامية توليه اهتماماً كييراً. 
أولى طبعاته صدرث في النجف عام ۰۱۹4۹ نعود هنا إلى النسخة التي في بحار الالوار» ۳ ص۵۷- 
EY‏ 

(۲) كما في النجاشي» رجال. ص۳۲۲. 

(۳) توحيد المفضل» ص۹۰. 

(4) الجاحظ [المتحل]ء كتاب الدلائل والاعتبار على الخلق والتدبیر» تحقيق الشيخ محمد راغب الطبّاخ » 
حلب ۱۹۲۸/۱۳۸۹ 

(5) الفهرست» ص۲۱۱. 

() المصدر السابق» ص۲۳۱. 

۷) نشرها: 


P. Sbath, in Vingt traités philosophiques et apologétiques كتناءاناة' ل‎ arabes chrétiens du 
XP siêcle au 7۲۳ siêcle, Le Caire, H. Friedrich et C°, 1929, pp.75-103 


إلى الغزالي عنوانها «الحکمة في مخلوقات ال وأخيراً فان الکاتب الأندلسي 
اليهودي بحيى بن باقودا قد استلهم کتابنا على نطاق واسع في القرن الهجري 
الخامس/ الحادي عشر للميلاد في مصئفه «کتاب الهداية إلى فرائض القلوب»۳؟. 

لقد سَهُل علینا أن نستنتج أن الصيغتين الاقدم والاکمل للکتاب هما تلك 
المتسوبة لجعفر الصادق والأخرى المضافة للجاحظ. أصلهما واحد. الفرق أن 
الفصول الثلائة الاولی في النسخة المنسوبة للجاحظ قد سرت قطعاً صغيرة ثم 
جبرت کیفما اتفق» في حين أن النسخة المنسوبة لجعفر الصادق احتفظت بالنص 
الاصلي كما هو بل كأنها النص الأصلي. غير أن الذي نسبها لجعفر الصادق عمد 
إلى جميع ما في الکتاب من الاشارات التي ترشد إلى أصل الکتاب ومولفه 
الحقيقي فحذفهاء إشارات بقيت محفوظة تماماً في الصيغة الجاحظية. وحین نقابل 
الواحدة بالأخرى نستطیع أن نعيد تكوين الکتاب كما كان قبل أن ر يتعرّض للسطو 
والتشويه. 

هذا الكتاب مؤلف من أربعة فصول. في الثلاثة الأرلى منها والتي تشكل 
عرضاً متصلاً واحداً بموضوعه»ء يحاول المؤلف أن يقيم البرهان» كما يدل عليه 
العنوان» على وجود العناية والغائية في الکون وأن ينقض المقالات المعاكسة. 
يدعو المؤلف قارئه (المفضّل في الرواية الشیعیة)» بواسطة أفعال الأمر «فكر!» 
و«تأمّل!؟ و«اعتبر!»» المكرّرة مئات المرات» إلى التأمل في الانسان وتركيب 
أعضائه» وفي الحيوان وأنواعه وفي النبات رفي المعدنيات وفي ظواهر الطبيعة» 
ناشراً حول ذلك ماد علمية وفلسفية وسليعة: إن العالم هو نظام من الانسجام 
والجمال. كل ما فيه قد ّي عفد على الهيتة التي سوي فيها لاجل غاية وهدف. 
بكمال وصنعة وتقدير. وق طط ن يستبقٌ التجربة. ولكي يؤدي وظيفة محدّدة في 
خدمة الانسان. من المحال والحالة هذه آن يكون حصيلةً للمصادفة. إنه من عمل 
العناية. في الفصل الأخير يعالج المؤلف موضوع وجود الله وینصر الرأي القائل أن 


(۱) الغزالي (۱۱۱۱/۰۰۵) [المنتحل]ء الحکمة في مخلوقات الله تحقیق محمد رشيد قباني» بيروت» 
دار إحياء العلوم» الطبعة الاولی» ۰۱۹۷۸/۱۳۹۸ 

(؟) کتاب الهداية إلى فرائس القلوب تاليف الواعظ بحبی بن برسف بن باقوداء تحقیق إبراهيم سالم بن 
بنيامين يهرداء لَيْدنْء مطابع بربل» ۰۱۹۱۲-۱۹۰۷ ص۱۲4-۹4- 
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لله لا ترتفع المعرفة الحسية أو العقلية إليه. لا يُعرف ما هو ولا كيف هو ولا لم 
هو. كل ما يمكن للانسان أن یعرفه أنه موجود وحسب. وهذا ما یعرف باللاهوت 
السالب. 


القول أن العالم هو آية إذا تأملّها الانسان قادته إلى معرفة الله منتشر في القرآن. 
وقد توسّع فيه المتكلمون والشعراء وعلى وجه الخصوص الدعاة والقصاصون. 
وكان هذا اللاهوت الفيزيائي التأملي موضوعاً لنوع أدبي غزير ينتمي إليه انتماء ما 
كتاب الحيوان للجاحظ. من هنا نسبة كتاب «فكر!» لهذا الأخير. غير أن هذا 
الكتاب قبل أن يتبناه المسلمون والمسيحيون واليهرد لم يكن في الاصل إسلامياً. 
إنه يخلو تماماً من أي استشهاد بالقرآن أو بسواه من المراجع الدينية حيث كانت 
المناسبة تدعو إلى ذلك مراراً وتكراراً. وفوق ذلك ففيه جملة من القرائن الواضحة 
الدالة على أنه قد تُرجم حرفاً حرفاً من اليونانية. فالغائية التي يعرضها رواقية جلية» 
ولاهوته السالب أفلاطوني محدث» ومقتبساته فلسفية أفلاطونية» وخصومه الذين 
مهم بالاسم هم أبيقورس ودياغوراس والمُسمّى دوسي وماني والمانويين وكل 
من أنكر القول بالعَمْد (الغائية) والعناية» وذم الخلق زاعماً أنه متفاوت أو عبثي. 
وأقرب المصنفات إليه هو كتاب شیشرون معط De Natura‏ . 


إن المنتحل الشيعي من الغلاة لا شك فيه. وهذا نراه في سلسلة الاسناد التي 
تنقل الكتاب زعماً عن الامام. ونراه أيضاً في الفقرات المُضافة بين الفصل والفصل 
والتي تبدو للعيان كالشعرة البيضاء في الثور الأسود. كان المفضّل الجُعفي الذي 
یُدغی أن الإمام أملى عليه الكتاب في أربعة مجالس (عدد فصول الكتاب) تلميذاً 
لجعفر الصادق. بيد أن استقامته الإمامية مشكوكٌ فيها". فبعض الغلاة من القرن 
الهجري الثالث/ التاسع الميلادي اعتقدوا أنه كان من أتباع أبي الخطاب (۱۳۸/ 
۰ وأنه قد انتهى إليه» لحلوله هذه المنزلة» تعليم الإمام الذي كان قد انتقل 
إلى أبي الخطاب”". فنسبوا إلى الإمام بواسطته بعض المصئفات الغالية مثل «كتاب 


(۱) الکشي» رجالء ص۲۱۰-۲۰۱. التستري» قاموس» ج٩‏ ص۱۰4 حيث يوصف المفضّل بأنه «فاسد 
المذهب». آما الیرم فيحظى عند الامامیین بالاعتبار ورد عنه الشبهات. 
(۲) الكشيء رجال. ص‌۲۰۸. 


الهفت»۳ الذي سنعرض له من بعد والذي أله في الحقيقة على ما یقول 
الامامیون محمد بن ستان (۸۳۵/۲۲۰)*. هذا الأخير وداوود بن کثیر الرقي 
(حوالي ۸۱۵/۲۰۰) یظهران فعلاً في إسناد کتاب الهفت””". كما أن محمد س 
سنان نجده أيضاً في إسناد «کتاب فكرا» وستُعطى لنا الفرصة لنجد محمد بن سنان 
والرقي في مُشكلة أخرى تتعلق بإضافة روايات «كاذبة» لجعفر الصادق. اما الفقرات 
المُضافة إلى النص الأصلي فهي نوعٌ من المقدمة يشرح المناسبة التي دعت 
الصادق لإملاء الكتاب» وبعض التحاميد من السجع الرخيص الموضوعة في 
رژوس الفصول» وتعليقٌ يختم الكتاب وفيه يوهمنا المنتحل» بواسطة تقليد مألوف 
في أدبيات الغلاةء أن المفضّل كان مستودع علم الإمام“. وكل تلك الإضافات 
تفوح منها روائح الغلاة©. 

متى تُرجم الكتاب إلى العربیة؟ في القرن الهجري الثالث/ التاسع للميلاد 
باحتمالٍ كبير. أما نسبته لجعفر الصادق فتعود في تقديرنا إلى أواخر القرن الثالث 
للهجرة/ التاسع للمیلاد. فالمصنفون الإماميون من أبناء القرن الهجري الرابع/ 
العاشر الميلادي كانوا على علم بوجود «کتاب فكر!» وكانوا يقولون أنه منحول"؟ 
ولم يلتفت إليه الكليني ولا ابن بابويه. ولم تحصل إضافته إلى تراث الإمام لا في 
وقت متأخر. 

أهمية الكتاب تكمن في احتجاجه الأدبي بعيداً عن تقنية المتكلمين الضيقة. 
الأمر الذي جعل منه شبه الکتاب المترسي. وساهم في اتساع انتشاره. وفي أنه 
التقی فيه الفکر اليوناني والفکر الكتابي الموحد (الاسلام والمسيحية والیهودیة) 


0 أُنظر بعد. 

(۲) النجاشي» رجال» ص۲۵۲. التستري» قاموس» ج۸ ص1۹۷. 

(۳) کتاب الھفت› ص۱۳ و۱1۸. 

(4) في الاسطر ۱۸۰۱۲ من الصفحة ۱۵۰ والاسطر ۲-۲ من الصفحة ۱۵۱ من توحيد المفضّل بضع الامام 
يده على صدر المفضّل ویقول له : «احفظ بمشيئة الله ولا تنس !4 فیْنشی على المفضل ثم یستفیق فیجد 
نفسه قد حفظ الکتاب. هذه المعادلة وبها كانت تنتقل علوم الامام إلى أبي الخطاب وإلى المفضّل وسائر 
أنبياء الغلاة» نجدها بحرفیتها في نصوص غالية عاد إليها الكشي» رجال» ص‌۱۸۸. 

(©) قارن الصفحة ٩۰‏ من ترحيد المفضّل بما ينقله النوبختي» فرق» ص۵۱ 07> عن معتقدات الغالية. 

(7) هذا قول النجاشي. رجال» ص۰۳۲ 


الذي تبناه وان اختلفت منطلقات الفريقين. وتكمن من جهة أخرى في ما يقوله في 
مقدمته عن ابن أبي العوجاء والمقالات التي ينسبها الیه؟) والتي قد تكون في 
الواتع إسقاطاً للأطروحات التي يتقضها المؤلف اليوناني. 


كتاب الهليلجة 

هذا الكتاب ينسبه المفضّل كذلك إلى الإمام الصادق. لكن تاريخ تأليفه 
وهوية مؤلفه لا تثير مشكلات مستعصية. إنه في الواقع رسالة لا تتضمن أية إشارة 
صريحة إلى هوية نافلها. الأسلوب والثقافة واللغة والمقالات التي يحاول المصنف 
نقضهاء » كل ذلك مختلف عما في كتاب «فكر!». لقد أقلق المفضّل المزعوم ظهور 
أناس في الامة ينكرون علناً وجود الله. فكتب إلى الإمام يطلب منه أن يُبطل 
آقرالهم كما كان قد فعل مع أَناس ممائلين. هذا التقديم مُستخرج من الشكل 
الرسائلي للنص الأصلي وهو امات كان معتمداً في الأدبيات السجالية. بيد أن 
كتاب الهليلجة ليس نقضاً لمقالات أقض ظهورها على المفضّل المضجع. إنه 
عرض في ما قارب الخمسين صفحة لمناظرة بين ن المؤلف» وهو متكلْمٌ مسلم. 
وطبيبه الهندي الذي لا يؤمن بوجود الله. وينتهي الحوار بتحول الهندي إلى 
التوسید. 

على الرغم من أن الکتاب لا يحتوي على أية مقالات تثير الشبهة لجهة انتمائه 
الاسلامي لم یعترف المصنفون الامامیون بنسبته إلى الصادق. من المؤكد أن 
الكليني وابن بابویه کانا لیستعینان به» لو كانت نسبته إلى الصادق عندهما 
صحيحة. خاصة وأن الامام في مجادلته للزنادقة يلجأ إلى الحجج نفسها التي 
نجدها في کتاب الهليلجة أو حجج مشابهة. في القرن الهجري الرابم/ العاشر 
للمیلاد یعرض النجاشي لکتاب الهليلجة وینسبه إلى داوود بن كثير الرقي مشيراً 
إلى أن هذا الرئي هو الواسطة التي يزعم الغلاة آنها تصلهم بالأئمة”". وفي لائحة 
الکتب المجهولة المؤلف التي نجدها في الفهرست یذکر الندیم «کتاب الهلیلجة» 


.9۸ توحيد المفضّلء ص۰۵۷‎ )١( 
في النسخة التي نقلها المجلسي. بحار الأنوار» ج۴ ص۱۹۸-۱۵۲.‎ )( 
النجاشي رجال» ص۱۱۹‎ )۳( 


ویضیف: «ويقال ألفه الصادق رضي الله عنه وهذا محال" هذا لأنه كان معلوماً 
أنه لم يكن في محيط الصادق أطباء هنود. يجب انتظار ابن شهراشوب في القرن 
الهجري السادس/ الثاني عشر للميلاد ليضم كتاب الهليلجة إلى تراث الصادق7". 


إنها مناظرة إذن بين متكلم مسلم وطبيبه الهندي. جميع علامات الصحة 
التاريخية بادية علیها". وكثيرة هي الأسباب التي تجعل حصولها مرججحاً في 
النصف الثاني من القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي في خلافة الرشيد. هذا 
تشير إليه أساليب الاحتجاج والأفكار موضوع النقاش والمصطلحات الكلامية. 
وتنصره بقوة المعطيات التاريخية. فوجود أطباء هنود في محيط البرامكة لا جدال 
فيه. لقد أولى البرامكة الهند» علومها وأديانهاء أهمية خاصة معروفة واستقدم 
يحيى بن خالد عدة أطباء هنود عُرف منهم منكه الذي ترجم له عدة مصنفات 
طبية وابن دهن الذي تولی إدارة أحد مستشفیات بغداد(؟ ونعرف من جهة أخرى 
أن يحيى بن خالد كان ينظم كل أحد لقاء لأهل الكلام يلتقي فيه معتزليون 
وخارجيون ينظرائهم من اليهود والمسيحيين والمجوس وسواهم". ومن الثابت أن 
العلماء الهنود كانوا يشتركون فى هذه المناظرات. يخبرنا الجاحظ أن منكه كان من 
معارف النظام وجلسانه وأنه قد تحوّل إلى الإسلام «بعد المناظرة والاستقصاء 
والبُت»". فكتابنا هو باحتمالٍ كبير عرض لمناظرة جرت بين أحد هؤلاء الأطباء 
وأحد معارفه من المتكلمين المسلمين من المحيطين بالبرامكة. 


(۱) الفهرست» ص۳۷۹ 

(۲) ابن شهراشوب أبو جعفر رشید الدين محمد بن علي (0۸۸/ ۱۱۹۲ معالم العلماه في فهرست کتب 
الشيعة وأسماء المصنفين منهم قدیماً وحديثء تحقيق عباس إقبال» طهران ۱۳۵۴/: ۰۱۹۳۵-۱۹۲ 
ص۱۱۰ 

(۳) وخصوصاً بما پذکره الطبيب الهندي عن بلاده» ملوکها ومنجمها ولصوصها» کتاب الهلیلجت 
ص۱۷۰ ۱۷۱ ۱ 

(4) النهرست؛ ص۰۰۹ 

(۰) يذكر الجاحظ الییان» ج۱ ص۹۲ أربعة منهم بالاسم وافلان وفلان؟... 

(7) الفهرست» ص۳۰۵ ۳۹۰ 

(۷) السعودي» مروج الذهب» ج۰۳ ص۳۷۲-۳۷۰. الكشي » رجال» ص۱1۸ . التستري» قاموس» ج٩‏ 
ص۳۲-۳۳۷. 

(۸) الجاحظ. الحيوانء ج۷ ص۲۱۳. الطبري يذكر كذلك الطبيب منکه» تاریخ» ج 1112 ص40 4-17 /. 
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لقد رأينا من قبل فیما ذکرناه عن محمد بن الليث أنه صلف على ما ينقل 
النديم «کتاب الهليلجة في الاعتبار». في الكتاب الذي بين أيدينا يتعلّق الأمر 
على وجه التحديد بالهالاعتبار؟: فالمؤلف يدعو طبيبه للتفكر في ثمرة الهليلجة 
التي کان یرب منها دواء وما فيها من العبر ليقوده -خطوةٌ بعد خطوة للإقرار بوجود 
الله. من جهة أخرى وصلتنا عدة نصوص لمحمد بن الليث منها احتجاجٌ للإسلام 
نراه عمًا قليل. المقارنة بين ما يشترك به هذا الاحتجاج وكتاب الهليلجة من آفکار 
عدا عن اللغة والبيان» تؤيد ميلنا إلى أن المصنف هنا وهناك واحد. وإذا أخذنا 
بعين الاعتبار» بالإضافة إلى ذلك» ما نعرفه من اتصال محمد بن الليث بالبرامكة 
ومن نسبة كتاب الهليلجة الصريحة له في الفهرست. صح لدينا باحتمالٍ كبير أن 
مؤلف كتاب الهليلجة هو محمد بن الليث. 


كتاب في تثبيت النبوة لمحمد بن الليث 


هذا الكتاب وعنوانه #كتاب جواب قسطنطین عن الرشيد» هو رسالة وجهها 
الخليفة هارون الرشيد إلى القيصر البيزنطي قسطنطين بين عامي ۱۷۶ و۱۸۱ (۷۹۰ 
۷۹۷). كان الرشيد أيام المهدي قد قاد حملة عسكرية عام ۷۸۱/۱7۰ ضد 
البيزنطيين وأرغم الأمبراطورة أيرينا على دفع جزية سنوية. بعد ذلك بتسع سنین 
أزاح قسطنطين السادس أمه وامتنع عن أداء الجزية. آثناء ذلك اسخلف الرشيد فأمر 
كاتبه محمد بن الليث أن يكتب إلى قسطنطين هذه الرسالة التي يضع فيها قسطنطين 
أمام واحد من الحلول الكلاسيكية الثلائة: الدخول في الإسلام أو دفع الجزية أو 
التحضر للحرب. واختار قسطنطين لشقائه الحل الأخير. أمام تقدّم جيش الرشيد 
عام ۷۹۷/۱۸۱ قلبت أيرينا ابنها سملت غينيه رای على اس مرت 
صاغرة لشروط أمير المؤمنين2. 

تمتد الرسالة» كما نقلها ابن طيفور في القرن الهجري الثالث/ التاسع 
الميلادي» على أكثر من خمسين صفحة ولا تحتل فيها المشكلات السياسية إلا 


)١(‏ الفهرست» ص۱۳ 
(۲) نشر هذه الرسالة رفاعي» عصر المأمون» ج۲ ص583-188. 
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بضع صفحات في آخرها. ما هدف إليه المؤلف هو أن يبت للملك المسيحي 
صحة نبوة موسس الاسلام واقناعه بالعالي بالتحوّل إلى دين محمد. في هذا 
الغرض يستعرض البراهین التي تثبت أن محمداً نبي مرسل من الله. وکما يريد 
منطق المساجلات الكلامية برد مسبفاً على الطعون التي یمکن أن یوجهها 
المُخاطب إلى المقالة موضوع الدعوة» ثم ينتقل بعد ذلك إلى نقض عقائد الخصم 
كالتئليث والقول بألوهية المسيح. 

ينتمي الكتاب إذن» كما نوه القاضي عبد الجبّار؛ إلى النوع الكلامي الذي 
سمي «علامات أو أعلام النبوةء. وهو في بابه أقدم النصوص التي وصلتناء 
وأهميته عندنا تعود إلى ما سجله المصنف في معرض الرد من الطعون التي افترض 
أن البيزنطي سيرد بها. فهذه الطعون كانت لا شك مما يُرفع في بغداد حول 
المسألة. 


فقرات من احتجاج مانوي 

مما وصلنا من مصنفات الامام الزيدي القاسم بن إبراهيم المعروف بالرسّي 
(۸۱۰/۲۷) رسالة في «الرد على الزندیق اللعين ابن المقفع» وفيها ينقض الإمام 
کب مانواً ينسبه إلى ابن المقفع. 

ما احتفظ به الإمام القاسم من المصنف المانوي هو مجموعة من الفقرات 
الضغيرة التى لا تتجاوز الواحدة منها السطرين أو في أحيان الكلمات القليلة. كما 
أنه لا يسوق دائماً كلام خصمه بالحرف بل يعيد صياغة أقواله بأسلوبه الخاص. 
وهو أسلرب خطابي منبري يستخدم السجم» ويُكثر من الاستطرادء غضوب 
ومُسارع إلى إفحام الخصم لا يمهله. يُضاف إلى ذلك أنه لا يكتفي بالرد على 
الكتاب الذي بين يديه بل يتجاوز ذلك إلى ما يعلمه من مذاهب المانويين وأقوالهم 
مع أنه يَعدُ بان يفرد کتااً خاصاً للرد على المانوية. كل ذلك أدى إلى أن الرد أغرق 
الاحتجاج المانوي في سياق غريب عن موضوعه وعن النوع الأدبي الذي ينتمي 
إليه فعاد من الصعوبة بمكان الوصول إليه. 


)١(‏ القاضي عبد الجبّار» تثبيت دلائل البوة» ص/الا. 
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بمقدار ما تسمح به الرژية خلل الردود يبدو أن الکتاب المانوي مولف من 
قسمین أو ثلائة. أو أن الامام استخل فرصة الرد على الاحتجاج المانوي لیرد في 
کتابه على مصْفب مانوي آخر. فهو يقول في البداية أنه وصله «کتاب» وضعه ابن 
المقفع. ونفهم أن الکتاب هو رسالة وجهها المانوي إلى دیق له یدعوه فیها إلى 
الهدی (ص۱۶). غير أن الامام يقول في مكانٍ لاحق أنه «رُفعت» إليه «مسائل عن 
ابن المقفع» (ص۱۵ - ۰4۱۷ ويعني مجموعة من الأسثلة» يذكر الإمام بعضاً منهاء 
أراد منها صاحبها نقض معتقدات المسلمين. فهل رد القاسم على كتاب واحد أم 
على كتابين؟ 


يبدأ الكتاب المذكور أَولاً بما يبدأ به كل نص درن في الاسلام أياً ما كان 
دين مؤلفه» نعني البسملة والتحميد والداعي إلى تأليف الكتاب. البسملة هنا باسم 
النور وللنور: «بسم النور الرحمن الرحیم». كذلك التحميد: «أما بعد: فتعالی 
النور الملك العظیم؛ الذي بعظمته وحكمته ونوره عرفه أولياؤه» والذي اضطرت 
عظمته أعداءه الجاهلين له والعامين عنه إلى تعظيمه ولا يجد الأعمى بداً مع قلة 
نصيبه من النهار أن يسميه نهاراً مضيئاً. ومُسَبّح ومُقدّس النور الذي من جهلّه لم 
يعرف شیثا غیره. ومن شك فيه لم يستيقن بشيء بعده؟. بعد ذلك يتوجه المصنف 
إلى صديق وهمي يشرح له أن السبب الذي دعاه إلى الكتابة إليه هو «رجاژه فيه 
للهدی». ويبدو أن المؤلف استل بعد ذلك سكيئاً قاطعة فصل بها في كل ما وفع 
عليه نظره من العالم ما بين الخير المحمود والشر المذموم» لينتقل من ثم إلى 
تقرير مبدأ الإثنين الأزليين عن طريق إثبات ما في القول بالإله الواحد. خالق 
العالم من العدم» كما يصوره القرآن» من التهافت والمحالات. وهذا هو كما يبدو 
ما تستهدفه «الأسئلة» التي ينسبها الإمام إلى ابن المقفع. غويدي الذي نشر رد 
الإمام مع مقدمة وترجمة إيطالية (۱۹۲۷) تحت عنوان #صراع الإسلام 
والمانوية)”' اعتقد أن الاحتجاج المانوي هو «معارضة للقرآن». قاده إلى ذلك كما 
نحتمل تقديره الخاطئ لدلالة البسملة والتحميد في النص المانوي» وميله إلى قبول 
Michelangelo Guidi, La /otta tra ['Islam e il Manicheismo. Un libro di Ibn al.‏ )1( 


Muqafîa contro il Corano confutato da Al-Qasim بذ‎ Ibrahim, Accademia Naz.dei 
Lincei, Collana: Fondazione Leone Cactani, Roma, 1927. 
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الحکایات الاسلامية المتأخرة عن محاولة ابن المقفع محاكاة القرآن. وهو ميل كان 
شائعاً في الغرب في بدایات القرن العشرین يسارع إلى المبالغة في تقدیر نقافض 
الاسلام. لم ينتبه غويدي إلى الفارق» وهو فارق أبلق» بين فقرات الداعي المانوي 
الجدلية وجمل القرآن الاسمية التوكيدية. الأمر الذي یبعد الکتاب المانوي عن أن 
يكون محاكاةً أو معارضة للقرآن. والأعجب من تحویل الاحتجاج المانوي إلى 
«معارضة للقرآن» هو اعتقاد غويدي أن ملف الکتاب» وهو عنده عبد الله بن 
المقفع لا شك فيه» ليس مانوياً بالحقيقة» لکنه استعان بالمانوية» بما هي ديانة 
مضادة كنقطة انطلاق لحریه على الاسلام(؟. 

ليس الکتاب معارضة للقرآن. بل لیس نقداً أو نقضاً للقرآن بما هو کذلك. آنما 
يقع عند تقاطم تقلیدین ثابتین. الأول یمثله النقد الثانوي للإله الواحد ولمبداً الخلق 
من العدم وکان للثانويين فيهء من مرقیون إلى ماني» قدمٌ راسخة. فالکتاب المانوي 
هو قراءة ثانوية جارحة في عفويتها للقرآن بما هو کتاب الاسلام. أما التقلید الآخر 
الذي يستوي فيه شكلاً ومضموناً فهو السجال الكلامي. فالكتابة إلى صدیق وهمي 
بغية حمله إلى الهدی كان الشکل الأدبي الذي تبناه الدعاةء أباً ما كان دینهم» في 
إثبات عقائدهم ونقض عقائد خصومهم. 

إننا نشك في نسبة الكتاب أو الكتابين إلى عبد الله بن المقفع. نعتقد أن 
الاحتجاج المانوي در في النصف الثاني من القرن الهجري الثاني/ الثامن 
الميلادي أو بعید ذلك. وسنبحث ذلك من بعد. 


(D) -Fbid, p.xxiii de introduction. 


E 


الفصل الثاني 
نقد ورد 


الشخصیات والدیکور في النصوص الإمامية 


ابن آبي العوجاء 


تعطي النصوص الامامية الدور الأبرز لعبد الکریم بن أبي العوجاء. وتقدمه 
کأحد الجیلین ممّن يتهيب العلماء الدخول معه في نقاش. له أصحاب یقولون 
بقوله. كان من قبل تلميذاً للحسن البصري. غير أنه انصرف عنه بعدما رآه متحيراً 

بين الجبر والقدر. بعدها «انحرف عن التوحید» ودخل «فيما لا أصل له ولا 
حقیقة». غير أنه بقي في ظاهر الأمر ید مسلماء هذا كان یتیح له الاشتراك في 
موسم الحج بصحبة أصدقائه ليسخر في الحقيقة من الطائفين. فالذماب إلى مكة 

عنده هو «عادة الجسد وسنة البلد» ومناسبة لمشاهدة ما یفعله الناس من الجنون 
المتمثل في حلق الرژرس ورمي الحجارة والدوران حول الكعة. 

في موسم الحج التقى بجعفر بن محمد. وتناظرا. حدث هذا في الربع الثاني 

من القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي. في المرّة الأولى كان ابن أبي العوجاء 
مصحوباً أ بصديقه عبد الله بن المقفم”". غير أنه خلافاً لهذا الأخير الذي يعرف 
الإمام ويقدره حق قدره» لم يكن قد التقى من قبل بجعفر الذي كان «شیخا». إذا 


(۱) ابن بابويهء الترحیده ص۲۵۳ والامالي» ص'١44.‏ 
(۲) ابن بابویه» التوحيدء ۰۲۹۸ الكليني» الكافي؛ ج ص۰۷۸ 
(۳) هذه العلاقة بابن المقفع محتملة وان كان لا يؤكدها أي مصدر آخر. 


110 


كان ابن المقفع بحترم الامام ويعرف فضله فانه يحتقر الجموع من «الرعاع 
والبهائم» التي لا تستحق عنده صفة الانسانية. هذا التمییز لم يقنع ابن أبي العوجاء 
وأحب أن یخبر الامر بنفسه فخاف ابن المقفع أن يفسد الامام على صدیقه «ما في 
. يده»» وأوصی صاحبه بان يتحقّظ من الزلل. 


قبل أن يلقي ابن أبي العوجاء أسئلته على جعفر یبادره هذا الاخیر : إن يكن 
الأمر على ما يقول هؤلاء» ويعني الحجیج» وهو على ما يقولون» فقد سلموا 
وعطبتم. وان يكن الأمر على ما تقولون ‏ وهو ليس كما تقولون ‏ فقد تساویتم. 
ينكر ابن أبي العوجاء أن يكون مخالفاً لاعتقاد الجمهور. غير أن الإمام يكشف عن 
حقيقة اعتقاده: المسلمون يؤمنون بوجود الله وباللواب والعقاب. أما أنتم فتزعمون 
أن السماء خراب ليس فيها أحد. هذا شجع ابن أبي العوجاء على التصريح 
بمقالاته. وهكذا انعقدت المناظرة. ومع أن خجح «العالم» لم تقنع ابن أبي 
العوجاءء فإنه حين عاد إلى أصدقائه لم يتمالك من إبداء إعجابه بالإمام: «ويلك يا 
ابن المقفع ما هذا ببشر! وإن كان في الدنيا روحاني يتجسّد إذا شاء ظامراً أو 
يتروّح إذا شاء باطناً نهر هذا!»20 

وم أخرى يجتمع ابن أبي العوجاء بالإمام. ويستميحه التصريح بآرائه: «يا أبا 
عبد الله إن المجالس بالأمانات ولا بد لمن كان به سعال أن يسعل!» ويكمل 
مسبّعاً: «إلى كم تدوسون هذا البيدر وتلوذون بهذا الحجر وتعبدون هذا البيت 
المرفوع بالعلوب والمدر وتهرولون حوله هرولة البعير إذا نفر؟! إن من فكر في 
هذا وقدّر علم أن هذا فعل أسّسه غير حكيم ولا ذي نظر! فقلْ فإنك رأس هذا 
الأمر وسنامه وأبوك أسّه ونظامه!» كان ذلك مقدمة لنقاش موضوعه مبررات طقس 

3 ° 

الحج ووجود الله . 


في اليوم التالي یمود ابن أبي العوجاء ليكمل النقاش مع ابن رسول الله» على 
حد تعبيره. يتعجب جعفر: تنکر وجود الله وتقول إني ابن رسوله؟ یعتذر ابن أبي 


(۱) الكليني» الكافي». ج۱ ص5 /!-7/. ابن بابویه التوحيدء ص۱۲۷-۱۲. 
(1) المصدر السابق» ص۲۵1-۲۵۳ والامالي؛ ۵۵۳-۵۵۲. جزء من الحوار في الكافي» ج۱ ص۱۲۵- 
1۳1 


۱۱۹ 


العوجاء بأنها عادة اللسان. ومن جدید ينعقد النقاش هذه المرّة حول خدّث العالم 
وهو ما ینکره ابن آبي العوجاء. الامام يسأل وخصمه یجیب. وينتهي المجلس 
بانتقال بعض أصحاب ابن آبي العوجاء إلى الاسلام. وعاد ابن ابي الموجاء في 
اليوم الثالث فالتقی بالامام. هذه المرّة كان دوره في طرح الاسئلة. موضوع النقاش 
حدث الاجسام. 


ويلنقي الرجلان في الموسم القابل. یبادر ابن أبي العوجاء بالسلام: «سيدي 
ومولاي!» مما جعل بعض أصحاب الامام يعتقد أن الرجل قد عاد إليه إيماته. غير 
أن «المالم» - وهو لقب تعطيه النصوص الشيعية للأئمة ‏ ليس من هذا الرأي: أنه 
أعمى من ذلك ولا يُسلم. ويسأل المنافق عمًا جاء به. وبصراحة وقحة يرد ابن أبي 
العوجاء إنها عادة الجسد وسنة البلد ولما في ذلك من التسلية برؤية الناس يحلقون 
رؤوسهم ويرمون الحجارة. وعندما يعلن عن رغبته في مناظرة الإمام يقول له هذا 
الأخير غاضباً: «لا جدال في الحج!» وينفض بده من ردائه قاضياً عليه بالموت. 
ذلك أن ابن أبي العوجاء وجد في الحال «حزازة» في قلبه ما لبث إن مات على 
اهالاک 1 

پالاضافة إلى هذه اللقاه‌ات الموسمية بين جعفر بن محمد وابن أبي العوجاء 
في مكة» كان هذا الاخیر على صلة بهشام بن الحکم ومؤمن الطاق في الكوفة. 
وقامت بين الفريقين مجادلات. في إحداها يلفت ابن أبي العوجاء نظر هشام إلى 
تناقض وقع عليه في آي القرآن. آما مع مؤمن الطاق فتحتل مسألة الخلق مدار 
النقاش”". ینقل الامامیان السؤال إلى جعفر. وحین تصل الاجوبة إلى ابن آبي 
العوجاء یلاحظ أنها حملت من الحجاز. 


عبد الملك المصري 
أبو عبد الله عبد الملك المصري يوصف بالزنديق وبالادهري» وبأنه لا یمن 
(1) المصدر السابق؛ ج۱ص۷۸-۷1. ابن بابويه» التوحید» ص۲۹۸-۲۹۲. الواقع أن ابن آبي العوجاء 
سيقتل في البصرة بعد موت الإمام جعفر. 


(۲) الکشي؛ رجال. ص۱۲۵. 


11۷ 


بوجود الله. يأتي المدينة بحثاً عن الامام بعدما سمع عنه. لا يجده فیکمل إلى مكة 
لتأدية الحج. أثناء الطواف يلتقي أبو عبد الله بأبي عبد الله بحضور هشام بن الحكم 
وخمران بن أعين. ويتجادلان حول وجود الله. ومثلما يسغي» تنتهي المحاضرة 
بإعلان المصري عن إيمانه وبرغبته في أن يكون من تلاميذ الامام(؟. 
أبو شاكر الديصاني وعبد الله الديصاني 

هذان يُشار إليهما دائماً باسم مذهبهما. ويوصفان يأنهما زنديقان. ولأنه ليس 
بإمكانهما الذهاب إلى مكة يلتقيان بالإمام في مكانٍ غير محدد. يطلب أبو شاكر 
مرّتين من هشام بن الحكم أن يصله بالإمام. وحين يدخل عليه يستهل سؤاله بمديج 
مسججع تماماً كابن أبي العوجاء فيما سبق» مما يوحي بأن مُدوني هذه النصوص - 
وميلهم إلى التسجيع في بعض المواضع ثابتٌ ‏ تصوروا المناظرة شبه المسرحية» 
أو أن تسجيع الخطاب. وبالتالي تغريبه» ينفي عنه شكوك الوضم. أو كأن أفضل 
المديح يوجه للأئمة من خاصته أن يكون مُسبجعاً. قال له: «إنك أحد النجوم 
الزواهر وكان آباؤك بدوراً بواهر وأمهاتك عقيلات عباهر وعنصرك من أكرم 
العناصر وإذا ذُكر العلماء فبك نی الخناصر! فخبرني أيها البحر الخضم الزاخر ما 
الدليل على حدوث العالم؟!4 ومرّة ثانية يدخل أبو شاكر على الامام ويسأله برهاناً 
على حدث العالم. وتشاء الصدفة أن ولداً في زاوية المنزل كان آنذاك يلهو ببيضة. 
يأخذ الامام البيضة ويشرح للديصاني أن في تأمل هذا الجسم الصغیر» ما فيه وما 
يتفلّق عنه» برهان على حدث العالم. لا يقتنع الديصاني: فهو لا يقبل إلا ما أدركه 
بالحواس أو تصوّر في قلبه أو استنبطه استباط)" . 

أما عبد الله الديصاني فيطرح على هشام هذا السؤال الذي يعتبره المتکلمون 
ألهية للمبتدئین ممن يجهل التفكير بواسطة المفاهيم: هل يستطيع الله» وهو عندك 
على كل شيء قدير» أن يُدخل العالم في بيضة دون أن يكبر حجم البيضة أو 
يصغر حجم العالم؟ وهذا سزال كان إبليس طرحه على عيسى بن مريه””. 


(۱) الكليني» الكافي» ج١‏ ص۷۲-٤۷.‏ ابن بابويه؛ التوحید» ص۰۲۹9-۲۹6 
(۲) المصدر السابق» ص۲۹۰ ۰۲۹۳-۲۹۲ 
(۳) المصدر السايقء ص۱۲۷. يرد عیسی بأن الله قادر على كل شيء. السزال نفسه رح على علي فاعطی- 


۱۸ 


ویحمل هشام السوال إلى الامام الذي یلفت نظر سائله أن عين الانسان أصغر 
حجماً من البيضة ومع ذلك فهي تستوعب العالم. وعنما بعلم النيضاي ار 
الجواب يسرع إلى باب جعفر : : يا جعفر بن محمد! لني على معبودي! ومن 
جديد يتوسع الإمام في برهان البيضة. . خلافاً لأبي شاکر يُطرق عبد الله مفکراً ثم 
يتلفُظ بالشهادات الثلاث(؟. 


الزنديق المجهول 


لم يجد النص ضرورياً أن يعطي للزندیق اسماً أو أن يعين مکان لقاثه بجعفر 
أو زمانه. ذاك أن الغاية إبراز المقالة. والمقالة هنا ثنوية. وأسئلة الزنديق تدور حول 


الله وجوده وصفاته وحول مبرر بعثة الأنبياء. 


في توحيد المفضّل 


في المقدمة الموجزة المُضافة إلى النص الأصلي يخبر المفضل أنه كان في 
عصر أحد الأيام جالسا عند ضريح النبي في المدينة يقكر بما أعطي صاحب القبر 

من الشرف والفضائل. وإذا بابن أبي العوجاء وجماعة من أصحابه يجلسون 
للحديث. وبعد أن عبّر القوم عن إعجابهم بمحمد «الفيلسوف» صاحب «الناموس» 
الذي انتشر في أقطار الأرض» انتقلوا إلى حديث «الأصل». وذكر ابن أبي العوجاء 
ابتداء الأشياء» وزعم أن ذلك بإهمال لا صنعة فيه ولا تقدير» وأنه لا صانع ولا 
مدبر» بل أن الأشياء تتكوّن من ذاتها. على هذا كانت الدنيا ولم تزل ولا تزال. . هذا 
الكفر يُغضب المفضّل فينكر على «الدهريين». . ويسارع إلى مولاه جعفر شاكياً. . قال 


-الإجابة نفسها مُضيفاً أن ذلك مستحيل المصدر السابق» اص۱۳۰. وعلى ما يتقل الأشعري» مقالات» 
ص ۵۷۲ فان ابن الروندي أتى على هذا النوع من الأسئلة باحتمالٍ كبير في كتاب التوحيد. ويتهمه 
الأشعري ظالماً باختلاق هذه الأسئلة بهدف إثارة الشكرك. 

64 الكليني» الكافي» جاص .8١-4‏ ابن بابويه» التوحيد» ص۱۲۳-۱۲۲. الطبرسي ٠‏ الاحتجاج» 13 
ص۷۲-۷۱. وهذا المصتف الأخير يجعل آبا شاکر مکان عبدالله. 

(۲) ابن بابويهء التوحید. ص۲۵۰-۲4۳. الكليني» الكافي؛ ج٠‏ ص۸۱-۸۱ ۸۵-۸۳ 0۱۰۹ ۱۳۸ 
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له الأخیر يا مُفضّل بَكّر على غداً لألقين عليك من حكمة الباري ما يسكت 
500 1 
الخصوم! 

أن ما ينسبه المفضّل إلى الزنديق من المعتقدات هو منطوق المقالات التي 
ينقضها النص الأصلي. كأن المصنفين الإماميين لم يعرفوا من الزنادقة إلا ابن أبي 
العوجاء فحمّلوه جميع أنواع الزندقة وأوزارها. ففي كل مرّة احتاجوا إلى زنديق 
ينسبون إليه ما يريدون نقضه وضعوا اسمه. 


في كتاب الهليلجة 

يتخذ الكتاب شكل الرسالة يتوجه بها صاحبها إلى صديق له حسبما جرى 
العُرف في ديباجة المصنفات في هذا النوع من الأدب السجالي. إلى أرّل المقدمة 
أو خطبة الكتاب كما كانت تسمّى أضاف المنتحل الشيعي بایجاز شديد أن الرسالة 
مما كتب به الإمام جعفر إلى المفضّل بعدما كان أعلمه هذا الأخير بظهور «أقوام 
من أهل الملّة» یجسدون الربوبية» ويسأله أن يرد عليهم. هذا دون أن ينتبه المنتحل 
إلى أن المصنف الحقيقي للرسالة لا يرد على ملحدين من «أهل الملة» لكن كما 
جاء في النص على «بعض أهل الأديان من أهل الإنكار؛. 

في هذا الكتاب نحن بعيدون عن المسرح الشيعي. فالمدائح التي يتوجه بها 
الخصوم للإمام والأسجاع المهلهلة والأجوبة الجاهزة غائبة تماماً. وخلافاً للزنادقة 
الذين لا تتركهم النصوص الإمامية يعبرون عن مقالاتهم فالطبيب الهندي يلعب 
دوره الجدلي من أؤل النص إلى آخره. والطبيب من معارف الكاتب وجلسائه 
وسبق لهما ان تجادلا في الموضوعات نفسها. يعرّف الكاتب الطبيب بأنه ینتسب 
إلى دين ممن لا يؤمن بالاتوحين"» دين هندي يمثله الطبيب بما هو في آن 
واحد طبيب وهندي» بل قد یتأتی له أثناء الحوار أن ر 

ذات يوم» فيما كان الطبيب يسحق هليلجةً يصنع منها دواء! * من هنا عنوان 


)١(‏ توحيد المفضل» ص۵۷. 
(۲) كتاب الهلیلجة ص۱۵۳. 
(۳) المصدر السابق» ص۱۷۰. 
(4) حول ما يستخدم في الطب من هذه الثمرة التي تمائل ثمرة الخوخ حجماً انظر: 3 
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الکتاب ‏ یستأنف الصدیقان ما کانا فيه من الجدل ویستعید الهندي عرض مقالائه: 
هذا العالم قديم غير مخلوق. والناس کالاشجار لم یزالوا. نفس تولد وأخرى 
تتوارى. «أرحامٌ تدفع وأرض تبلع» كما سیعبرون من بعد. آما ما يدعيه المسلم من 
المعرفة بالله فهو في نهاية المطاف معتقدٌ يرثه الصغیر عن الکبیر لیس عليه بِيّنة. 
هذا لأن کل معرفة بالعالم إنما یحصلها القلب بالحواس الخمس. وما دام لم پثبت 
لي عن هذا الطریق وجود خالق فأنا لا أعترف بوجوده. انکار قيمة كل معرفة ما 
لم تكن حسية يقود الطبیب الهندي إلى إنكار «الخبر» حتی لو كان الخبر متواتراً 
رکان موضوعه الأشياء المحسوست. فالهليلجة التي بين يديه لا ندل على وجود 
ثمار مشابهة في أمكنة أخرى. 

أثناء الحوار يضع الطبيب في مواجهة خصمه مقالات أخرى حول أصل العلوم 
كالطب والنجوم خاصةً. فهذه العلوم اكتشفها الناس وليست ملهمة كما يزعم 
المسلم”. سوى أن هذا الأخير يوجه نقده إلى مقالة الطبيب في كسب المعرفة» 
0-6 رويداً إلى التخلي عن آرائه وإلى النطق في نهاية الحرار» كما ينبغي» 

ما ينسيه الكاتب إلى الطبيب الهندي من القول باقتصار المعرفة على ما درك 
بالحواس» ومن تعطيل قيمة الخبر أضافه أصحاب المقالات إلى النحلة الهندية 
التي عرفوها باسم السمنية. وهؤلاء السمنيون يظهرون في الروايات المعتزلية. 
وبعض الآراء الأخرى مما يعرضه الطبيب سينسب كذلك إلى البراهمة. 


في الروايات المعتزلية 


باستثناء ما ينقله الجاحظ والخيّاط عن مسائل النظام مع الديصاتيين والثانویین 


= W. Sehmucker: "Die pflanzliche und mineralische Materia Medica im Firdaus al- 
hikma des Tabari". Bonner Orientalistische Studien, N. 5, Bd. 18. I1, Bonn, 1969, 
pp-322-523 
کتاب الهليلجة» ص۱۵۳-]۱۵.‎ )۱( 
المصدر السابق» ص۱9۱‎ )۲( 
۱۸6 ۱۱۸۲ ۰۱۸۱ ۰۱۸۰ المصدر السابقء ص۱۷۰‎ ۳( 
المصدر السابق می۱۹۲.‎ )4( 


۱۳۱ 


وغیرهم من خصوم التوحيد» لا تحتوي الروایات المعتزلية على مادة كلامية. نما 
هي من نوع النوادر نُخبر عن مجادلات حصلت من جهة بين واصل بن عطاء وأبي 
الهذیل العلأف والنظام ومن جهة مقابلة آفراد من النحلة السمنية أو «زنادقة» 
عراقیین مثل صالح بن عبد القدوس وابن طالوت والنعمان بن المنذر. کل ذلك 
لابراز فضل الاشیاخ في نصرة التوحید وسرعة بدیهتهم في قطع الخصوم. 

لیس يحاور واصل بن عطاء السمنیین مباشرةٌ. فهؤلاء التقی بهم جهم بن 
صفوان (۷۹۱/۱۲۹) في ترمذ أو سمرقند في بداية القرن الهجري الثاني/ الثامن 
الميلادي. لقد أنكروا کالطبیب الهندي قيمة المعرفة ما لم تكن متحصلة بالحواس. 
وسألوا جَهماً باي من حواسه تحقق من وجود ربه. فإذا لم یحصل ذلك كذلك لم 
يكن ربه موضوعاً للمعرفة. وأعيا جهماً الجواب. فأرسل يستعين بواصل في 
البصرة. ويقول الخبر المعتزلي أن الرد أفحم السمنيين فسارعوا إلى البصرة یعلنون 
إسلامهم على يد شيخ الاعتزال الکبیر؟. 

هذا مع أنه كان في البصرة في ذلك الحين» وفي مجالس واصل بن عطاء؛ 
ثمّة من ينصر آراء شبيهة بأقوال السمنيين» إذا نحن صدّقنا رواية ينقلها صاحب 
الأغاني عن متكلمي البصرة الستة: عمرو بن عبيد وواصل بن عطاء وصالح بن 
عبد القدوس وبشار بن برد وعبد الكريم بن أبي العوجاء ورجل من الأزد يدعى 
جرير بن حازم. كانوا يجتمعون» على ما زعمواء ویتجادلون إلى أن تفرّقت طرقهم 
فكان ما أفضى إليه الأزدي هو القول بأن الله لا يوجد ما دام لا يُرى7". فكرة ذائعة 
كثيراً ما نلاقيها هنا وهناك منسوبة إلى هذا أو ذاك يراد منها أن تعبر عن الإلحاد في 
أكثر صوره مباشرةٌ وبدائية. 

من بعد سینازل المعتزليون السمنيين مباشرةٌ في السند. ذلك أن أحد ملوك 
السند بعث إلى الرشيد يطلب منه أن يوفد إليه من يوضح له الإسلام. كان الرشيد 
كارهاً للجدل وأهله فأرسل أحد المُحدّثين. وتشاء الصدفة أن يحضر مجلس الملك 


(۱) ابن المرتضى» طبفات المعتزلة» ۳4. والقاضي عبد الجبار؛ فضل الاعتزال» ص 170. بعتقد المصنف 
الأخير أن خصوم جهم كانوا من الثانویین. 
(۲) الأغاني» ج۰۳ ص ۰۱1۷-۱8 


أحد السمنیین الذي سأل المحدث سؤالاً شبيهاً پما كان عبد الله الديصاني قد طرحه 
على جعفر بن محمد: هل يستطيع ربك وهو كما تقول على كل شيءٍ قدير» أن 
یخلق رباً مثله؟ ورأى المحدث أنه لا ينفعه في هذا المقام أن یعنعن أو يبسمل أو 
يحوقل أو يستعيذ بالله من الشيطان الرجيم. فعاد مقهوراً مدحوراً مما أجبر الرشيد 
أن يبعث باحد المعتزليين للمناضلة عن الإسلام . تريد الرواية أن تقول أنه حين 
يتعلّق الأمر بنصرة الإسلام أمام الملل الأخرى» أو ممن لا يرجع إلا إلى سلطة 
العقل» لا یرجم الا إلى سلطة العقل» وأن أصحاب الحایث» في هذا الميدان» 
لا في العير ولا في التفير. 


حكايات أخرى تُخبر عن مناظرات ب بين أبي الهذيل العلأف ومعاصره صالح بن 
عبد القدوس. مع أن الرواية عن المتكلمين البصريين الستة تفيد أن صالحاً انتهى 
إلى الثانوية منذ أيام واصل» فان عدة قصص معتزلية تضعه في مواجهة أبي الهذيل 
الذي يقطع صالحاً دائماً وأبدء أياً ما كان الموضوع. في إحدى المرات» وبعد 
جدل طويل» يسأله عما يختار من المعتقد. «أستخير الله وأقول بالائئین!» فرد أبو 
الهذيل بسرعة بديهته المعتادة» قاطعاً الخصم أيما قطع: فأيهما استخرت لا ام 
لك! ومثل خصوم الإمام الذين يشيدون بعد الهزيمة بمواهب العالم» ينشد 
صالح بن عبد القدوس الشعر في مدیح أبي الهذیل «المُعضل الجدل)”". في هذه 
الحكايات هم صالح بن عبد القدوس بالثانوية غالباً وأحياناً بأنه كان دهرياً يستوي 
الناس عنده وأعشاب الحقل» شاقّاً لم يصح عنده معتقدٌ ما. وعلى ما تقول 
الطرفة» ذهب إليه أبو الهذيل يعزيه بوفاة ابنه فرآه جزعاً لأن الغلام المتوفى لم يقرأ 
«کتاب الشكوك». وكتاب الشكوك هذا الذي وضعه صالح بن عبد القدوس يجعل 
قارئه يشك فيما کان كأنه لم يكن» وفيما لم يكن حتى يظن أنه كان! وتقول الرواية 
التي كان بطلها في الأصل النظام قبل أن تحور لصالح أبي الهذيل أن هذا الأخير 


)١(‏ القاضي عبد الجبار» فضل الاعتزال» ص557. المتكلم الذي آرسله الرشيد هو بشر بن المعتمر أو أب 
كلدة. آما السؤال مثلما أجاب عنه أحد الصبية من أبناء المعتزليين فمتناقض لأن مفهوم الإله لا ينطبق 
على ما يُخلن. 

(؟) المرتضى» الامالي جاص ۰۱4۰ 144. 


۱۳۳ 


آجابه بسرعة البديهة المحروفة عنه: فشك آنت في أنه مات كأنه لم يمت واعمل 
كما لو أنه قرأ الکتاب وان كان لم یقرأه!(٩‏ 

ويجادل أبو الهذيل النعمان الذي يوصف بالمانوي. ونفهم أن موضوع النقاش 
هو حدث العالم.” وبالضد من ذلك لا نعرف ما الذي تجادل بشأنه معمر بن عباد 
في البصرة و«الملحد» إسحاق بن طالوت". ۱ 
مطاعن الزنادقة 

لقد رأينا أن الموضوعين الأهم اللذين تتناولهما المناقشات هما وجود الله 
وحدث العالم. يتطرق البحث جزئياً أو جانبياً إلى موضوعات أخرى مثل النبوة 
والوحي القرآني. نعرض الا لانتقاد الزنادقة ومقالاتهم ومن ثم إلى النظر 
الإسلامي حول الموضوعات نفسها. 


وجود الله 

هذه المسألة تُطرح بالعلاقة بمسألة الأدوات التي تكتسب بها المعرفة. عندما 
يسأل الزنادقة خصومهم أين هو الله؟ فهم یومتون إلى وجود مادي يبدو أنه كان 
يتفق مع التصور الإسلامي للألوهة المقرّر عند أصحاب الحديث. يبرر جعفر 
الصادق طقس الحج وما يحصل فيه من عمل كحلق الرؤوس والدوران حول 
الكعبة مما يجده ابن أبي العوجاء مستهجناً بان ذلك إطاعةً لله. فيرد محاوره: 
«ذکرت فاحل على غائب “٩!‏ ويتساءل: «ما منعه من أن يظهر لخلقه ویدعوهم 
إلى عبادته حتى لا يختلف منهم إثنان؟ ولم احتجب عنهم وأرسل إليهم الرسل؟ 
ولو باشرهم بنفسه كان أقرب إلى الإيمان به!2 يقول المؤمنون أنه موجود في 
كل مكان. إذا كان في السماء كيف يكون في الأرض؟ وإذا كان في الأرض كيف 


(۱) الفهرست. ص٤ .۲١‏ ابن المرتضىء طبقات المعتزلة» ص١٤‏ والبطل هنا كان قي الاصل النظام. 
(۲) المرتضىء الأمالي» جا ص۱۸۱. 

(۳) القاضي عبد الجبارء فضل الاعتزال» ۲۱۷. 

(4) الكليني» الکافي» ج۱ صه۱۲. ابن بابويه» الترحید ۲۵۶. 

(0) الكليني؛ الكافي» ج۱ ص۷۰ 


۱۳ 


یکون في السماء؟ ۲۳ ملاحظة تصب في الاتجاه نقسه یلاحظها الزندیق الذي لا 
اسم له: تقولون أنه في کل مکان. فلماذا في هذه الحال ترفعون أكفكم في الصلاة 
نحو السماء؟”" في السیاق نفسه تندرج الأسثلة التي طرحها السمنیون على 
جهم بن صفوان: 

هل یخرج المعروف عن المشاعر الخمسة؟ 

-لا 

- فحدّثنا عن معبودك. هل عرفته بأيّها؟ 

۷ 

- فهو إذن مجهول؟ 

فسكت جه . 

يقول الطبيب الهندي لمحاوره: «إن الأشياء المختلفة والمؤتلفة والباطنة 
والظاهرة إنما تُعرف بالحواس الخمس: نظر العين وسمع الأذن وشم الأنف وذوق 
الفم ولمس الجوارح... ولم يقع شية من حواسي على خالتي يؤدي إلى قلبي». 

أما الداعي الثانوي الذي رد عليه الإمام الرسي فمسألة وجود الله لا تعنیه. بعد 
أن يرسم الحدود بين الخير والشر يتوجه بالنقد الساخر بالدرجة الأولى إلى علاقة 
لله بالعالم كما يُصورها القرآن. فعلى الرغم من أن الله خلق هذا العالم من لا شيء 
وصنعه بيديه فعلاقته به عدائية مشكلة. وهذا من المحالات. فما نراه من التضاد 
والنزاع في العالم لا يفسره وجود إله واحد يتصارع مع صنع يديه» لا يُعرف.أشراً 
آراد بخلقه أم خيراً» لكن وجود مبدأين اثنين يتصارعان الاول هو النور - الخیر 
الذي لا يصدر عنه إلا الخير والثاني هو الظلمة ‏ الشر الذي لا يصدر عنه إلا الشر. 

يتساءل المانوي: كيف لخلقه وهم عمل يديه ودعاء كلمته (قرآن 4۵۹/۳ 
(۱) المصدر السابق» ص؟۱۲. ابن بابویه» التوحيدء ص ۲۵4. 
(۲) المصدر السابق» ص۲1۸ 


(۳) ابن المرتضی» طبقات المعتزلت. ص۳4 
(4) کتاب الهلیلجة» ص۱۵۳. 


1Yo 


ونفخة روحه (قرآن ۹/۳۲) أن تکون علاقته بهم وعلاقتهم به علاقة عداء وصراع 
کأنهما عدوان؟ فهم انقلبوا عليه وسبوه وآسفوه (قرآن ۵۵/1۳) وقتلوا أنبياءه 
ورسله وأدخلوا عليه الأسف والحسرة (قرآن ۳۰/۳۲) والغيظ؟ واتبع معظمهم 
عدوه الشیطان الذي صارت له الغلبة؟ ومن هم؟ إذا کانوا خلقوا من لا شيء فهم 
لا شيء! وهو من جهته قاعد على کرسیه تحمله الملائكة» تدلی فکان قاب قوسین 
أو أدنى» فأمرض خلقه (قرآن ۰6۱۰/۲ وسلط علیهم الاسقام؛ وآصابهم بالصمم 
وبأنواع العذاب! وهو يكيد لهم (قرآن ۱۱/۸۱ و18/ 10) ویخادعهم (قرآن«4/ 
۲ ویستدرجهم ویستهزی بهم (قرآن ۱۰/۲)! بل ینافر الانسان كأنه عدوه! 
(قرآن ۰)۱۸/۹۲ ویحترس من الخلق بالسماء فیقاذفهم بالنجوم (قرآن ۸/۷۲ ٩۰‏ 
و۱۵/ ۱۸-۱۷ و۳۳/ ۰۱6۷ ویبعث بجنوده وملائکته إلى الارض لیقاتلوا أعداءه! 
(قرآن ۱۲۶/۳ - ۱۲۵) فإذا غلبوا قال آنا غلبث! (قرآن ۲۱/۱۲) وإذا غلب آعداژه 
أولياءه أجُلهم إلى يوم پبعثون! وإذا غلب» ولا یغلب إلا بالخیل والسلاح» افتخر 
بغلبته لقرية أهلكها من الأمم الخالية وبانه دمر خلقه تدميرا! (قرآن ۱۲/۱۷ وه۲/ 
۰ وهذا كله من أجل «الملك رالدنیا»!(6 


ویخلص المانوي من کل ذلك إلى السؤال: أن الله یتجاوز الرضا إلى السخط 
ومما يحب إلى ما یکره ومن الخیر والرحمة لعباده إلى الشر والعذاب. فهو 
متناقض متقلب. فماذا آراد بخلقه الخیر أم الشر؟”© 

ویبدو آن المانوي تناول كذلك بالنقد کلام الله وعلمه كما سجّله القرآن وعلی 
الاخص الاحرف الموضوعة في آوائل بعض السور (حم» ق» ألم» طسم إلخ) 
فعدٌ ‏ يقول القاسم ‏ علمها جهلاً وظن مصون عجیبها مبتذلاً. وعاب سورة 
العادیات متوقفاً كما يبدو عند الآية الاولی منها (والعادیات ضبحاً) كما لو آنها 


عنده بلا م 


(۱) القاسم بن ابراهيم الردء ص۰۱۷ ۸۲۲ ۰۲۳ ۰۲6 ۳۹-۲۱ 
(۲) المصدر السابق» ص۰۳۹ 
(۲) المصدر السابق» ص۰۲۸ ۰۳۳ ۳۹ 


۱۳۹ 


يثير الطبیب الهندي بدوره دون إلحاح بعض الشكوك حول التدبیر: «إني أشك 
في هذه السمائم القاتلة أن یکون هو [الله] الذي خلقها لأنها ضارة غير نافعة...لأن 
الخلق عبيده ولم يكن لیخلق ما یضرهم(؟, 

أن النقد المانوي الذي يُذكر بنقائض مرقيون هو برهانٌ بالمحال على وجود 
المبدأ الآخر. فمن غير ذلك نقع في المحالات والتناقضات التي يقع فيها التوحيد. 
ويشاركه هذا النقد الدهري لكن ليخرج بنتيجة أخرى. من هنا يجمع مصنف توحيد 
المفضل بين الفريقين في رده على منكري التدبير في العالم في المقالة الأخيرة من 
الكتاب. فالفريقان (المنانية ومن يسميهم «المعطلة») احتجوا ب«الآفات الحادثة في 
بعض الأزمان» وبالآفات التي «تصيب الناس فتعم البر والفاجر أو يبتلى بها البر 
ويسلم منها الفاجر فقالوا: كيف يجوز هذا في تدبير الحكيم وما الحجة فيه؟»7© 
واتخذوا ذلك #ذريعة إلى جحود الخلق والخالق»”" وأرسلوا السنتهم يالذم 
للخالق». «وقد أنكرت المنانية من المكاره والمصائب التي تصيب الناس فكلاهما 
[المانوية والمعطلة] يقول إن كان للعالم خالق رؤوف رحيم فلم تحدث فيه هذه 
الأمور المکروهة؟»2 إذا كان المانوي ينتقل إلى إبطال مبدأ الخالق الواحد 
والخلق: «بل العجب من المخذول ماني حين ادعى علم الاسرار وعمي عن دلائل 
الحكمة في الخلق حتى نسبه إلى الخطأ ونسب خالقه إلى الجهل»(؟ فان الدهري 
أو المعطل ينتقل من ذلك إلى القول بالهإهمال» أو أن الأشياء كائنة بالعرض 
والاتفاق. ومجمل قول الفريقين في نقد التدبير: «كيف يكون ها هنا تدبيرٌ ونحن 
نرى الناس في هذه الدنيا من عَزَّ برا فالقوي يظلم ويغصبء» والضعيف يُظلم 
ويُسام الخسف. والصالح فقيرٌ مبتلى» والفاسق معافى موسّع علیه» ومن ركب 
فاحشة أو انتهك محرماً لم يُعاجل بالعقوبة. فلو كان في العالم تدبير لجرت الأمور 


)١(‏ كتاب الهليلجة» ص197. 
() توحيد المفضّل» ص۱۳۹. 
(۳) المصدر السابق» ص۱۳۷ 
(4) المصدر السایق» ص178. 
(0) المصدر السابق» ص۱7 


على القیاس القائم فکان الصالح هو المرزوق والطالح هو المحروم وکان القوي 
يمنع من ظلم الضعیف والمنتهك للمحارم یعاجل بالعقوبة. 


شکم الله للعالم أو «التدبیر» الذي كان موضوعاً لما آسماه المتکلمون «التعديل 
والتجویر» والفلاسفة «العناية» أو السیاسة» سيلقى في النقد تطوراً لافتأ؛ سواء في 
الأدب أو علم الكلام. وسنجد صدى النقد المانوي لإله الموحدين في المصنفات 
المنسوبة لابن الروندي وأبي عيسى الوراق الذي كان يهم بالمانویة۳. فقي «كتاب 
التعديل والتجوير؛ الذي ينسبه الخباط لابن الروندي زعم هذا الأخير» على ذمة 
الخياط» أن «من أمرض عبيده وأسقمهم فليس بحكيم فيما فعل بهم ولا ناظر لهم 
ولا رحيم بهم كذلك من أفقرهم وابتلاهم وإنه ليس بحكيم من أمر بطاعته من 
يعلم أنه لا يطيعه وأئه من خَلّد من كفر به وعصاه في النار طول الأبد يكن سفيهاً 
غير حكيم ولا عالم بمقادير العقاب على الذنوب»؟. أما الكتاب الأقرب إلى 
المصنف المانوي بمرضوعه وبأسلوبه الساخر» فهر كتاب الدامغ الذي «يطعن فيه 
في القرآن» على حد تعبير القاضي عبد الجبار"*. وبالنظر إلى الفقرات التي نقلها 
ابن الجوزي من هذا الكتاب فأن مصنفه كالداعي المانوي تماماً لا يطعن في القرآن 
بقدر ما يطعن بإله القرآن. وهو ما انتبه إليه ابن الجوزي في تعليقه على الكتاب: 
«وما سمعنا أن أحداً عاب الخالق وانبسط انيساط هذا اللعين. ويله! لو جحد 


(1) المصدر السایق» ص1415-141. 

(۲) الخياط؛ الانتصار» ص۱4۹ ۱۵۵ حيث يقول الخياط عن الوراق «کان لعنه الله منانيأ». والذي أطلق 
هذه التهمة ضد الوراق كان ابن الروندي نفسه كما يذكر الخياط. والذي جر على الوراق هذه الشبهات 
هو اقتصاصه الدقيق لمذاهب الثانريين وإطنابه في ذلك. هذا رأي الشريف المرتضى في كتاب الشافي في 
الإمامة؛ تحقيق عبد الزهراء الحسيني الخطيب» طهران. مؤسسة الصادق للطباعة رالنشر» ۰۲۰۰۶ 
ص٩۸‏ (الأعسم» تاريخ ابن الريوندي الملحد» ص۱۰۲ 

(۳) الخياطء الانتصارء ص۲. وهذا الکتاب» تحت هذا العنوان» تجهله بقية المصادر وتضيف إلى ابن 
الروندي عنواناً آخر هو «نعت الحكمة» أو اعبث الحكمة» يطابق موضوعه كتاب التعدیل والتجوير تماما 
مما دعا الدكتور نيبرخ ناشر الانتصار إلى الافتراض أن «نعت الحكمة؛ (أو عبق الحكمة) ر«كتاب 
التعديل والتجویر» واحده مقدمة الانتصار» ص6". 

(4) القاضي عبد الجبّارء تثبيت دلائل النبوة» ص21. والخياط لا يعرف هذا الكتاب. 


۱۳۸ 


الخالق كان أصلح له من أن یثبت وجوده ثم یخاصمه ویعیبه...» ومما قاله في 
الدامغ عن إله القرآن: «من لیس عنده الدواء للداء إلا القتل. فعل العدو الحنق 
الغضوب. فما حاجته إلى کتاب ورسول؟» وقال: #ونراه يفتخر بالمکر والخداع» 
وقال في قوله «إنا جعلنا على قلوبهم أكنة أن یفقهره» ثم قال «وربك الغفور ذو 
الرحمة» فأعظم الخطوب ذكره الرحمة مضمومة إلى هلاکهم». وقال: «إنه أهلك 
ثموداً لأجل ناقة وما قدر ناقة؟» وفال: «ووجدناه يفتخر بالفتنة التي ألقاها بينهم 
كقوله «وكذلك فتنا بعضهم ببعض» وقوله «ولقد فتنا الذين من قبلهم؛ ثم أوجب 
على الذين فتنوا المؤمنين عذاب الأبد!» وقال: «ومن فاحش ظلمه قوله «كلما 
نضجت جلودهم بدلناهم جلوداً غیرها» فعذب جلوداً لم تعصه!)9؟ . 

غير أن المسألة التي غالباً ما كانت تثير التساژلات. في القرن الهجري الثالث/ 
التاسع الميلادي وخصوصاً في القرن الهجري الرابع/ العاشر الميلادي» على أثر 
الأزمات الاجتماعية والاقتصادية التي ستعرفها المدن الاسلامیة» هي عدم اتساق 
النظام الأخلاتي في العالم مع النظام المادي. مسألة عبرت عنها الأبيات الشهيرة 
التي نسبوها لابن الروندي: 
كم عافل عاقلٍ أعيت مذاهبه ‏ وجاهلٍ جاه ل تلقاهمرزوقا 
هذا الذي ترك الأوهام حائرةًٌ وصيّر المالم النحریر زندیقاا 


حدث العالم 


يؤكد الزنادقة ان العالم غير مُحدث أو أنه غير مخلوق. أبو شاكر الديصاني 
يسال الصادق أن يقدم له الدليل على خدّث العالم. المطلب نفسه يثيره ابن ابي 
العوجاء بخصوص الأجسام» ويرى على ما جاء في مقدمة توحيد المفضل أن 
العالم غير مخلوق وأنه موجود منذ الازل وأن الأشياء تتكون من ذاتها بلا مدير" 
ويفسر ذلك على ما جاء في رواية أخرى بالتخلق. يقول للصادق: 


(1) ابن الجوزي» المتتظم» ج۰۱۳ ص۱۱۷-۱۰۸ (الاعسم؛ تاريخ ابن الريوندي الملحدء 159-167). 
(۲) المصدر السابق» ص۷٥.‏ 


- آلیس تزعم أن الله خالق کل شيء؟ 
- بلی! 
آنا آخلق! 

- كيف تخلق؟ 

- أحدثُ في الموضع ثم ألبث عنه فيصير دواب فأكون أنا خلفتها!) 

يرى الطبيب الهندي كذلك أن العالم لم يزل وأن البشر يتوالدون كما یتکاثر 
الشجر(؟ 

آما الداعية المانوي فیطرح السوال: «إن سألناك يا هذا فما أنت قائل: أتقول 
كان الله وحده ولم يكن شيء غيره؟:”" یقول المسلمون أن الله خلق کل شيء بيده 
من لا شيء. لكن "اليد لا يتوهّم قبضها وبسطها إلا بعد وجود. لأن کون شيء لا 
من شيء لا يقوم في الوهم له مثال» وما لا يقوم في الوهم مثاله فمحال. 

خلافاً للطبيب الهندي وابن أبي العوجاء اللذين يرتبط لديهما نفي الخلق بنفي 
الخالق» وحدث العالم بوجود الله فالداعية المانوي يرد الخلق من العدم. 
فالوجود الذي يُفترض قبل بسط اليد وقبضها هو عنده وجود الهيولى التي ماهی 
الثانويون بينها وبين مبدأ الشر. 
النيوة 

ليس يتعرّض المخالفون فيما بين أيدينا من التصوص لظاهرة النبوة الا عرضاً 
مثل سؤال أحد الزنادقة لجعفر بن محمد «من أين أثبتٌ أنبياة ورسلاً؟»“ لا نعتقد 
أنه من هذا الباب عاب الداعية المانوي المرسلين كما يقول القاسم وشبّه آياتهم 
بسحر الساحرین"؟ لكن انسياقاً منه في قراءة مانوية قديمة لأنبياء العهد القديم 


(۱) ابن بابویه» التوحید» ص747-746. الكشي» رجال؛ ۱۲۵. 
(۲) کتاب الهلیلجة» ص ۰۱۵۳ 

(۳) القاسم بن إبراهيمء الردء ص۰15 

(4) المصدر السابق» ص 44-4۳ 

(۵) ابن بابویه» التوحید» ص48 7. 

(3) القاسم بن ايراهيم» الرد: ص۳۰ 


تضمهم في عالم الظلمة والشر والسحر. ولعل هذا قد أغناه عن الدخول في 
التفاصیل وتوجيه النقد إلى ما فصّله المسلمون من دلائل على نبوة مؤسس 
الإسلام. فالقاسم لا يُلمح. وهو عابرٌء إلا إلى ما ذكره القرآن من قذف الجن 
بالشهب بالعلاقة مع البعثة النبوية (قرآن ۸/۷۲ - ٩‏ و۱۸/۱۵ و۰)۱۰/۲۷ وهو ما 
عد علامةً من علائم النبوة. لا نعرف تماما إذا كان المانوي حين يثير هذه المسألة 
يسخر من إله المسلمين الذي يقاذف الجن بالشهب أم يحاول نقض هذه العلامة 
من علائم النبوة. إلا أن الماتوي الذي يصف النبي محمداً بأنه «رجلٌ من 
تهامةا» عبارةٌ كأنها تعني عنده إعرابي جاهل» يُعرّض بدونية الإسلام الروحية 
ويشكو بمرارة من ظهوره على سائر الأمم: «فلا نعلم ديناً مذ كانت الدنيا... إلى 
هذا الزمان الذي حان فيه انقضاؤها أخبث زبدة كلما مخض وأسفه في ذلك 
التمخيض أهلا والبتر [؟] أصلا وأمرٌ ثمراً وأسوأ أثراً على أمته والامم التي ظهر 
عليها وأوحش سيرة وأغفل عقلا وأعبد للدنيا وأتبع للشهوات من دينكم»””". 

في رسالة الرشيد إلى قسطنطين يستعرض محمد بن الليث ما كان قد تحصّل 
في النوع الأدبي الذي استحدثه المعتزلة في «دلائل النبوة» أو «أعلام» أو «علامات 
النبوة» ويرد على الطعون التي يمكن أن توجّه إليها. هذه العلامات هي : 


|نباء التوراة والإنجيل بالنبي محمد. فهو الفارتليط الذي وعد به المسيح في 
الإنجيل ويُترجم بأحمد (يوحنا 71/15). وهو راكب الجمل في أشعيا (۷/۲۱) 
وهو المعني وأمته في الكتاب نفسه (۱/4۲ - ۱۰). وهو صاحب «السئة» الذي عناه 
داوود في المزامير (۲۰/۹ وه؛/۲ - ۰) وأمته هي المشار إليها في المزامير 
(149/ 2 4). وهو القادم من فاران في حبقوق (۳/۳- 824). وقرآنه هو المومى 
إليه في قول التوراة عن استعلان الرب من جبال فاران (تثنية7؟؟/ 7). عندما قال 
الرب لموسى: «سأقيم لهم من إخوتهم مثلك أجعل كلامي على فهمه ولا يتكلم 
إلا بما آمره به؟ (تثنية» ۱۸/۱۸) فمحمداً عنى وإليه قصد". 


(۱) المصدر السابق» ص۲۹. 
(۲) المصدر السابق؛ ص‌۲۸. 
(۳) محمد بن اللیث جواب قسطتطين» ۲۲۹-۲۲۱. 


۱۳۱ 


- عندما بُعث محمد وأنزلت آیات القرآن إليه حرست السماء بالتجوم وژمیت 
الشیاطین بالشهب وبطلت الكهانة. 

۔ كان محمد یخبر بالغیوب ویتجاوز ما فى زمانه إلى أزمنة قادمة غیباً أطلعه الله 
E‏ 1 

- كان محمد يري الناس العجائب العظام والآيات الکبار مثل تحدثه مع الذئب 
وإطاعة الشجرة له حين ناداها فأقبلت ثم آمرها فرجعت وغير ذلك" . 

- مع أن محمداً كان أمياً لا يحسن الكتاب فهو كان عليماً بأخبار النبيين 
وقصص القرون الأوّلين. وما ذلك إلا تعليماً من الله© 2 

- آتی محمدٌ العرب بالقرآن وهو كلامٌ لم تسمع الآذان بمثله من قبل ولم تقع 
القلوب على لغته. عجزت القبائل عن مثله مع تحدي الكتاب لهم. علماً بأنهم 
فرسان الكلام وأبناء الخطب وطلاب الغوائل. فهذا الكلام الذي لا يشبه كلام البشر 


هو كلام الله 
- خصال محمد الكريمة وسيرته في دعوته التي لم يشك أبداً في صحتها وفي 
انتصارها النهائي. 


في كل مرة يفصل مصنف الرسالة علامةًٌ من هذه العلائم» يذكر ما يُثار في 
وجهها من المطاعن. أن محمداً لم يُدرك ما أدرك من انتصار دعوته «إلا بعقلٍ 
سديد ونظر بعيد ورفتي لطيف ورأي وثيق استبى به عقول الرجال واستمال عليه 
آفندة العرّام»”". وإذا صح إخبار محمد عن الغيوب» دل ذلك على أنه كان منجماً 
وه أعلم الناس بمواقع النجوم وأبصرهم بمنازل البروج وأنظرهم في دقائق 


)١(‏ المصدر السابق» ص۱۹۷-۱۹۵. 
(۲) المصدر السابق» ص۱۹۹ 
(۴) المصدر السابق» ص۲۰۱. 
(4) المصدر السابق» ص۱۹۹ 
(4) المصدر السابق ص ۰۲۰۱-۲۰۰ 
(7) المصدر السایق» ص۲۰6-۲۰۳. 
(۷) المصدر السابق» ص۱۹۷ 


۱۳۲ 


الحساب»(. آما العجائب التي یضیفها المسلمون إليه؛ فتفسر بأنه كان ساحراً 
ماهراً وكاهناً حاذقاً يأخذ بالأبصار”". إلى علامة الشهب التي ظهرت في السماء 
مع بداية الوحي توجه عدة طعون: لا نستطيع أن نتثيّت أن ما ذكره القرآن في هذا 
الشأن صحيح. وإذا كانت كتب الأنبياء السابقين لم تتناول آبر هذه الشهب كما 
يقول المسلمون؛ لتوكيد قولهم أنها حدئت عند ظهور صاحبهم» فان الحكماء 
جاءت على ذكرها في كتبها وجعلت المنقض من الكواكب بين الأعوام دليلاً على 
أمر يحدث تلك الأيام””. وفي كل حال فالقرآن نفسه يؤكد أن الكواكب جعلت 
زينةٌ في السماء ورجوماً للشياطين قبل أن يُبعث محمذ*. أما علم محمد بأخبار 
الأنبياء السابقين والأمم الخالية فسببه أن محمداً كان «أحيا الناس قلباً وأسرعهم 
أحذاً يتتبع ذلك ونح فععلمهورواه(؟ وإذا كانت العرب لم تستطع أن تأتي 
بمثل القرآن فلان محمداً كان أبلغهم قولاً وأحسنهم وصفاً دون أن يعني ذلك أنه 
ن أما سيرة محمد المحمودة ومكارم أخلاقه وثقته بنفسه وبانتصار دعوته 
فليست بمستنكرة ولكن كل ذلك یفشر بأنها «أمورٌ حمل نفسه عليها ودعاه إليها 
عقله وصبر عليها لما أمّل ورجا فیها»۲. باختصار جميع ما يعده المسلمون دليلاً 
على تدخل إلهي يثبت نبوة مؤسس الإسلام بالإمكان تفسيره من غير هذا التدخل» 
الأمر الذي يجعل من محمد شخصية فذَّة شبيهاً بأولئك الملوك من مؤسسي 
الدول» أو كما يقول ابن أبي العوجاء في مقدمة توحيد المفضّل» أو الفلاسفة من 
واضعي النواميس. 

هذه المطاعن في النبوة ستعود إلى الظهور في القرن الهجري الثالث/ التاسع 
للميلاد في كتاب الزمرد"" لكن ببنية فكرية أكثر تنظيماً وأدق تفصيلاً منسوبة 


() المصدر السابق. ص۱۹۹. 
(۲) المصدر السابق» ص۲۰۱. 
(۳) المصدر السابق» ص۲۰۵. 
(4) المصدر السابق» ص۲۰۷. 
(۵) المصدر السابقل» ص۱۹۹ 
(1) المصدر السابق» ص۲۰۰. 
(۷) المصدر السابق» ص۲۰۴۳. 
(۸) كما حاول کراوس إعادة تکوینه: ۳ 


۱۳۳ 


للبراهمة تتناول بالتقض والابطال نظرية النبوة عامهٌ - وفي فصل آسماه المولف 
«علی المحمدية -خاصةً» ‏ الدلائل الاسلامية على نبوة محمد بالذات. 


المطاعن في القرآن 

كان النقد الذي وجهه الزنادقة والملحدون للقرآن موضوعاً لادبیات إسلامية 
واسعة. من هذا النقد ما يحمل على تصور الفرآن للعالم ونظامه المعرفي وأخباره 
التاريخية التي تتعارض مع التوراة حول بعض الاحداث كما لا تتفق مع المعطیات 
التي كانت تُحسب في حينه علمية. ومنه ما يحمل على ما اعتبره المسلمون مُعجزاً 
بموازين البيان والبلاغة واللغة. لكن هذا النقد فتأخر ولا يرقى في أول صوره إلى 
أبعد من بداية القرن الهجري الثالث/ الميلادي التاسع. 

ما نجده في النصوص التي بين أيدينا هو من النوع الذي رأيناه في الكتاب 
المانوي» أقرب إلى انتقاد إله القرآن منه إلى انتقاد القرآن. من ذلك سؤال ابن 
العوجاء لهشام بن الحكم: 

- أليس الله حكيماً؟ 

- بلى بل هو أحكم الحاكمين. 

- فأخبرني عن قوله : «فانكحوا ما طاب لكم من النساء مثنى وثلاث ورباع فان 
خفتم أن لا تعدلوا فواحدة» (قرآن ۳/۶) أليس هذا فرض؟ 

۔ بلى 

- فاخبرني عن قوله: «ولن تستطيعوا أن تعدلوا بين النساء ولو حرصتم فلا 
تميلوا كل المیل» (قرآن +/9؟١).‏ أي حكيم يتكلم بهذا؟ 

في الآية الثانية يُحكم على الإنسان بأنه لا يستطيع أن يعدل بين النساء مهما كان 
حريصاً على ذلك. وما دام الأمر كذلك» فعليه أن يكتفي بواحدة بموجب ما تقرّر في 
الآية الأولى. ومع ذلك فالآية الأولى نفسها تسمح له بالزواج من عدة نساء. 


= .م‎ Kraus, "Beitrãge zur islamischen Ketzergeschichte: das Kitab az-Zumurrud des Ibn 
al-Rawandi”" in RSO, t.14 (1934), 93-129, 335-379. 


(۱) المجلسي» بحار الأنوار» ج۷٤‏ ص۲۲۹ يعيد المجلسي إلى الكافي لكننا لم نجد هذا الخبر في الكافي 
المطبوع. 


۱۳ 


يُقَرّبٌُ من هذا التساژل ما پذکره الجاحظ عن ابن آبی العوجاء واسحق بن 
طالوت ونعمان بن المنذر من أنهم کانوا یطعنون في القرآن ویسألون عما فيه من 
الآيات «المتشابهة» وعما فيه من «الخاص» و«العام؟ بهدف إثارة الشکرك(. لا 
یفصل الجاحظ التهمة. غير أن المصطلحات التى یستخدمها ناطقة بموضوعها. 
فالآيات المتشابهة التي تحتمل معان متباينة كانت موضوعاً لمجادلاتٍ بين أصحاب 
الميول الكلامية والمذهبية المختلفة. ومثلها الآيات التي تتضمن أحكاماً غير مؤتلفة 
مما دعا إلى حل المشكلة بالقول بأن منها ما هو عام ومنها ما هو خاص بقضية 
بعينهاء من غير أن يكون هناك اتفاق على أيها العام وأيها الخاص. ما يمكن أن 
يهتم له ابن أبي العوجاء وأصحابه في هذا السياق هو معارضة تلك الآيات بعضها 
ببعض لإظهار ما فيها من التناقض والاختلاف. هذا على الأقل ما توحي به 
ملاحظة الجاحظ. 

و«المتشابه» يصدق أيضاً على نوع آخر من الآبات ذات الطابع الإخباري التي 
تختلف فيما بينها. من ذلك على سبيل المثال المدة التي يعتقد الخطأة أنهم لبثوها 
في القبر. فهي في موضع «ساعة؛ (۵0/۳۰) وفي موضع «عشرلة (۱۰۳/۲۰) وفي 
موضع ثالث «يوما» (۱۰6/۲۰) وفي موضع «قليلاً؛ (۱۷/ ۳۵۲ لقد ظهر ما في 
هذه الآيات من «الاختلاف» نتيجةً لتصنيفها في محاور. فانصب عليها اهتمام 
المفسرين واللغويين. ولعل أول من توفر على دراستها وتفسيرها كان مقاتل بن 
سليمان (۷۱۷/۱9۰) في «متشابه القرآن» وفي «الوجوه والنظائر» وفي انفسیر 
خمسماية آية في القرآن» (وهي آيات الأحكام الخاص منها والعام). يروي مقاتل أن 
رجلاً جاء ابن عباس طالباً منه أن يزيل شكوكاً أثارتها لديه ثماني حالات من 
«الاختلاف» في آي القرآن وإلا رجع إلى دينه الأؤل". 

في القرن الثالث/ التاسع تضاعف عدد الآيات المتخالفة. وتشاء التقنية الأدبية 


(۱) الجاحظ حجخ البوق ص۱45 1 

(۷) هذا المثل من متشابه الفرآن لمقائل بن سلیمان نله مع أمثلة عديدة آخری الملطي» التنبيه والردء 
ص٩5‏ 

(۳) مفاتل بن سلیمان؛ تفسیر خمسمابة آية من القرآن» تحقیق غرلدفیلد (1.0010]610): شفا عمرو؛ مطبعة 
دار المشرق» ۱۹۸۰ ص۲۸۱. 


۱۳۵ 


في المصنفات التي حاول أصحابها دراسة هذه الایات أن بُحمُل الزنادقة مسژولية 
إثارة المشكلة» تماماً كما في مقدمة توحيد المفضّل. زنادقة مجهرلون شككوا 
بالقرآن لما ادعوه من تعارض آیاته» في حين يتعلق الأمر بتنوع معاني (وجوه) 
المفردة الواحدة بحسب السياق (مواضع). يشهد القرن الرابع / العاشر بالإضافة إلى 
الرواية التي تلفت الانتباه إلى الحالات الثمانية» ثلاث روايات أخرى متضخمة. 
الأولى منها بقيت منسوبة إلى مقاتل بن سلیمان"؟ والثانية مُضافة إلى أحمد بن 
حنبل”" والثالثة استولى عليها أحد المصنفين الإماميين ووضع علياً مكان ابن 
عباس. يقول الرجل لعلي: إني شککث في كتاب الله لاني وجدتُ الكتاب يكذْبُ 
بعضه بعضاً. ويعطي على ذلك ائني عشر مثلا". وعندما تستقر في الطبرسي 
تتضاعف حالات الاختلاف ويصبح الشاك ابن أبي الموجاء والمفسر جعفر 
الصادق. 


الاستدلال الإسلامي على التوحيد 


وجود الله 


عندما يرفض الزنادقة الاقرار بوجود الله لعدم وقوعه في مرمی الحواس یقلب 
محمد بن الليث وجعفر بن محمد السوال على المعارضین. لنفرض آننا يجب أن 
نركن إلى الحواس في تحصیل المعرفة بالعالم» العالم الذي يمكن أن نتوقع أن الله 
موجودٌ فيه طبقاً لهذا التصور. لكن ينبغي الاقرار أن معرفتنا بالعالم محدودة. فلربما 
كان الله في مكانٍ ما لا نستطيع الوصول إليه! يقول جعفر لمحاوره المصري: 
«أتعلم أن للأرض فوقاً وتحتاً؟ أدخلت تحتها؟ فما يدريك بما تحتها؟ أصعدت 


(۱) ذكرها الملطي ونقل عنها في التبیه والرد» صن1-64ل/ا. 

(؟) أضيفت إلى كتاب الرد على الجهمية والزنادقة المنسوب لابن حبلء في «عقائد السلف» (ص ۵۲- 
۲ تحقيق علي سامي النثار وعمار جمعة الطالبي» الاسكندرية» منشأة المعارف؛ ۱۹۷۱ 
ص 34-61. 

(۳) ابن بابويه» التوحيدء صه۵ ۱-۲۵ ۲۷. 

(4) الطبرسي. الاحتجاج» ج۱ ص‌۳۸۷-۳۵۸ وج۲ ص۱۰- 


۱۳۹ 


السماء فتدري ما فیها؟ أأتيت المشرق والمغرب فنظرت ما خلفهما؟ عجباً لك! لم 
تبلغ المشرق ولم تبلغ المغرب ولم تنزل الأرض ولم تصعد السماء ولم تجز هناك 
فتعرف ما خلفهن! وهل یجحد العاقل ما لا یعرف؟» یقول محمد بن اللیث: 
«أخبرني هل أحطت بالجهات كلها وبلغت منتهاها؟ هل رقیت إلى السماء التي 
تُرى أو انحدرت إلى الارض السفلی فيلت في آقطارها؟ أو هل خضت في 
غمرات البحور واخترقت نواحي الهواء فيما فوق السماء وتحت الأرض وما أسفل 
منها فوجدت ذلك خلاء من مدب حكيم عالم بصير؟”© الجواب بالنفي. ‏ لماذا لا 
تفترض في هذه الحال أن الذي أنكره قلبك هو في بعض ما لم تدركه حواسك؟ 
يرد المحاور بأنه من المحتمل أن يكون موجوداً كما من المحتمل أن لا يكون له 
من أثر”". في هذه المرحلة من النقاش يلجأ الموحدان إلى ما سمّي منذ باسكال 
بالرهان. يقول الصادق لابن أبي العوجاء: «إن يكن الأمر كما تقول وليس كما 
تقول نجونا ونجوت. وان يكن الأمر كما نقول ‏ وهو كما نقول ‏ نجونا 
وهلکت»*). وكذلك يسأل محمد بن الليث الطبيب الهندي: أفرأيتَ إن كان كما 
أقول ‏ والحق في يدي ألستُ قد أخذتٌ فيما كنت أحاذر من عقاب الخالق بالثقة 
وإنك قد وقعت بجحودك وإنكارك في الهلكة؟” غير أن الرهان ليس حجةً. يرد 
الطبيب الهندي بأنه من الصحيح أن محاوره أولى بالحزم وأقرب إلى النجاة لكنه 
من أمره على ادعاء وشبهة بينما هو على يقين وثقة"2. والرهان يتضمن الاعتراف 
بعجز العقل» الأمر الذي لا يتفق مع القاعدة التي يتأسس عليها الكلام. فبالنظر 
العقلي وحده يتمكن المفكر من الوصول إلى وجود المدبر. يقول الصادق لابي 
شاكر الديصاني حين يرد هذا الأخير ما ليس يُدرك بالحواس: «ذكرت الحواس 


(۱) الكليتي؛ الكافي» ج١‏ ص۷۳. ابن بابویه» التوحيدء ص 144 

(۲) کتاب الهلیلجت ص۱۵۵ 

(۳) المصدر السابق» ص۱۵۵. الكليني» الكافي» جاص۷۳. ابن بابویه» التوحید» ص٤۲۹.‏ 
(4) المصدر السابق» ص‌۰۲۹۸ 

(0) کتاب الهليلجة. ص۱۵4. 

(7) المصدر السابق». ص۱۵4 


۱۳۷ 


۱ 


وهي لا تنفع شیثاً بغیر دلیل۳. وهالدلیل» هو ما يلحظ واصل بن عطاء غیابه في 
ما طرحه السمنیون على جهم من آدوات الإدراك”". يرد محمد بن اللیث على 
محاوره بأن لیس بالحواس الخمس وحدها درك الانسان. فالحواس الخمس لا 
تعرف من الأشياء إلا الظاهر. فأما ما بخفی ولا یظهر فلیست تعرفه””". بل ليس لها 
دلالة على الأشياء ولا فیها معرفة ما لم يكن لها دلیل. هذا الدليل هو القلب». 
فهو «معدن العقل» ومحله؛ وهو الذي یتفگر حين تؤدي إليه الحواس مُدركاتها. 
وهذا القلب الذي به نعرف حين يتفكر في العالم يستدل على وجود الصانع 
المدير. 2 


على هذه القاعدة يعتمد التفكير الاسلامی آنذاك. إقامة البرهان على وجود الله 
بتأمُل العالم. النصوص الامامية وكتاب الهليلجة وقصيدة صفوان الأنصاري“ 
وقصيدة بشر بن المعتمر الطويلة حول الحيوانات"» وبعض أبيات أبي العتاهيق 
وباحتمالٍ كبير «ذات الحلل» التي نظمها أبان اللاحقي ؛ ومجالس القصاصين في 
المساجد”" وكتاب الحيوان للجاحظ" . جميع هذه الأدبیات يخترقها روح واحد 


(۱) ابن بابويه؛ التوحید. ص۲۹۳. 

(؟) ابن المرتضی؛ طبقات المعتزلة» ص؛۳: 

(۳) كتاب الهليلجة» ص۱۱۲ 

(4) المصدر السابق» ص۱۵۹. 

(0) المصدر السابق ۰۱۱۷-۱1۲ 

(7) نقلها الجاحظ في البيان» ج۱ ص ۲۹-۲۷. 

(۷) آررد الجاحظ أكثر من متة ببت منها في الحیوان؛ ج7 ص4 ۲۹۷-۲۸ وانظر ملاحظات الجاحظ؛ ج7 
ص۰۱۲ 16 

(8) الصولي» آخبار الشعراء» ص۵۲-۵۱. 

)٩(‏ آنظر بعضاً مما ذکره الجاحظ عن القاص الفضل بن عیسی الرقاشي وابنه عبد الصمد في «خلق 
البموضتا» البيان» ج۱ ص» ۳۰۸. كما خصص قاص آخر هو منصور بن عمار مجلساً لخلق البموضة: 
الأغاني» ج٤‏ ص۲4 ومجلساً للجمل» الفهرست» ص۲۳۹. حول منصور بن عمار راجع الخطیب 
البغدادي» تاريخ بغداد» ج۱ ص ۰۸٩-۸۰‏ 

(۱۰) أنظر تأملات الجاحظ حول هذا الموضوع في الحیوان» ج۲ ص۲۸۷ وج۳ ص۲۹۹-٤٠۳‏ وج۷ 
ص۲۱۳ 


۱۳۸ 


وتعلن بأسالیب متنوعة عن فكرةٍ واحدة: حين نتأمل العالم لا بسعنا إلا أن نقول 
أنه آیف وأن هذه الآية لا بد لها من صانع حکیم هو الله. 

عندما يطلب عبد الله الديصاني من الامام جعفر أن یدله على معبوده» یتناول 
الامام بيضة ویقول له: هذا حصن مکنون له جلد غلیظ وتحت الجلد الغلیظ جلد 
رقیق وتحت الجلد الرقیق ذهبةٌ مائعة وفضة ذائبة. فلا الذهبة المائعة تختلط بالفضة 
الذائبة ولا الفضة الذاثبة تختلط بالذهبة المائعة. فهي على حالها لم بخرج منها 
خارجْ مصلح فیخبر عن صلاحها ولا دخل فيها مفسدٌ فیخبر عن فسادها. لا يُدرى 
للذکر خلقت آم للأنثى. تنفاق عن مثل آلوان الطواویس. آتری لها مُدبرً؟”© 

إلى الاحتجاج نفسه يلجأ محمد بن اللیث. یتفخص ثمرة الاهلیلج ويُري طبیه 
آنها مُتقنة الصنع» مزلفة الترکیب» متصلةً آجزاژها من لحاء وعروق وررق بحاجة 
بعضها إلى بعض. فهذا الائتلاف في التدبير وهذا الإحكام في التقدير والصنعة 
يشيران إلى مدبر حكيم لطیف"؟. 

بدليل النظام هذا أو بما أسموه على وجه الدقة «اتصال الخلق» واجه 
المسلمون الثانویین أيضاً وخاصة. إن الإهليلجة متصلة بالتراب والتراب متصل 
بالحر والبرد والحر والبرد متصلان بالهواء والهواء متصل بالريح والريح متصلة 
بالسحاب والسحاب متصل بالمطر والمطر متصل بالأزمنة والازمنة متصلة بالشمس 
والقمر والشمس والقمر متصلان بدوران الفلك... كل هذا بين السماء والارض؛ 
لا يقوم بعضه إلا ببعض» ولا يتأخر واحد منها عن وقته؛ فلو تأخر عن وقته لهلك 
جميع من في الأرض من الأنام والنباتات. فهذه العلاقة المتسقة بين الأجزاء وهذا 
الترابط المتبادل في عمل العناصر» وتأثیر وتأثر كل منها بسواهاء يجعل في الكل 
وحدة ذات نظام لا يختلط» قوامها الانسجام» يستحيل أن يحدث فيما لو كانت 
مصنوعة من مبدأين متضادين. في الرسالة إلى قسطنطین يلح آبو الربيع على مبدأ 
اتصال الخلق ونتوهم أنه لجأ إلى ذلك أيضاً في كتابه المفقود الرد على الزنادقة. 
يكتب في الرسالة إلى قسطنطين أنه ما من مفكر ينظر مما بين السماء والأرض إلا 


(۱) الكليني» الكافي» ج١‏ ص۸۰. ابن بابويه؛ التوحيدء ص۲۹۲ ولم يقرأ الناشر النص بدقة. 
(۲) كتاب الهلیلجة» ص۱9۷. 


رأی من اتصال بعض ذلك ببعض مثل ما رأى في تدبیره نفسه وعرف من اتصال 
خلقه فيما بين ذوائب شؤون رأسه إلى أطراف أنامل قدمه. وفي ذلك أوضح آية 
وأبين دلالة على أن الذي خلقه وصنعه إله واحد لا إله معه. فالانسان متصلٌ 
بمعاشه بالنبت لا يقوم إلا به والنبت متصلٌ بالماء الذي ينزل من السماء والسحاب 
متصل بالريح والريح بالازمنة والأزملة بمسير الشمس والقمر ومسير الشمس والقمر 
بدوران الفلك. لا تباين ولا تفاوت ولا تزایل في كل ذلك. صنعة بعد صنعة» 
وطبقة محولة عن طبقة ومنقولة من حال إلى حال. ولو لم يكن ذلك من صنيع إله 
واحد لتفاوت الخلق ولتباين الصنع ولفسدت السموات والأرض وكما جاء في 
القرآن «لذهب كل إله بما خلق:۳. 

۱ لا شك أن هذا التعبير الذي يشترك فيه الوعظ بالاحتجاج مستلهمٌ من القرآن. 
فالقرآن يدعو «ذوي الالباب» إلى النظر (آفلا ینظرون.. أو لم یتفکرون... ألم 
تری...) في خلق السماء والأرض والشمس والقمر والنجوم والانسان والحیوانات 
والبحر والجبال والأشجار والنبات. ويؤكد مراراً أن الطبيعة الخاضعة لمشيئة الله 
تنفذ طوعاً ما يريده منهاء فهي على نحو من الأنحاء مزمنة. لا #تفاوت» ولا 
«فطور» في صنع الله الذي أتقن كل شيء. في هذا التناغم الكوني «آيات» و«تذكرة» 
ا و«عبرة» للمفكرين. إذا كان الإيمان والوعي الذي ينسبه القرآن للطبيعة قد ألهم 
القصاصين أساطير مؤثرة» فهو قد ألهم أيضاً متكلمي تلك الفترة فمدوا الخطاب 
القرآني على العالم الذي وسْعته المعارف العلمية الجديدة ودخلت في تفاصيله. من 
هنا اقتباسهم لكتاب مثل توحيد المفضل الذي ينتسب إلى الروحية نفسها. إلى 
«الأنعام؟ و«الإبل» و«النحل» مما لفت القرآن إلى ما في خلقه من العبر» أضافوا 
الفيل والزرافة والبيضة والهليلجة والنملة والديك والبعوضة والطاووس وغيرها من 
الحيوانات المفيد للإنسان والمؤذي في أدبيات تجذ في كل ذلك آيات وأدلة على 
وجود الله وحكمته ووحدانيته. 


هذا اللاهوت الفيزيائي سيبقى مجالاً أدبياً وعظياً مفتوحاً في حلقات 
القصاصين. ما المتكلمون المحترفون فسيعتمدون طرائق أخرى أكثر دق وتقنية» 


۱ (1) محمد بن الليث» جواب قسطنطین» ص۱۹۱-۱۸۹. 


الخال 


22 عمجت 


ومعجماً آخر من میراث الفلسفة کالجوهر والعرض وسوی ذلك. نری ذلك في 
حجاج النظام للثانویین. فهو لا يعير انتباهاً لمبدأ «اتصال الخلق» لکنه يعمد إلى 
قراءتهم للطبيعة والأجسام على ضوء مقالاتهم في «المزاج»» مزاج النور بالظلمة» 
فیکسر المقولات التي حصروا فیها الاجسام بالبرهان على آنها غير قادرة على 
تفسیر جمیع أنواع المرکبات أو استيعابها". لکن إذا كان المتکلمون المسلمون 
وجدوا سهولاً في إثبات التوحید عن طریق التفکر الادبي في العالم وما فيه من 
اتصال الخلق. أو الجدل التقني في المرکبات التي لا تتفق مع وجود مبدأين 
متضادین فان صعوبات قاسية وقفت أمام الکلام في باب «التعدیل والتجویر» 
لإثبات التوحيد في نظام الأخلاق والتوفیق بين كمال الله وفضيحة العالم. 

أما ما أثاره الداعية المانوي حول إله القرآن من اتصافه بالانتقام والغضب 
والسخط والجلوس على العرش وغير ذلك من صفات البشر فسوف يتولى 
«التأويل» تحويله إلى ما سمي «التنزيه؛ دون أن ينجح تماماً. وسيبقى الخلاف قائماً 
حول هذا الموضوع بين المتكلمين وخصومهم من «المشبهة». 


السكون والحركة وحدث العالم 


«أنه لما عجزت حواسك عن إدراك الله أنكرته. وأنا لما عجزت حواسي عن 
إدراك الله صدَّقتُ به؛ يجيب محمد بن الليث الطبيب الهندي. هذا لانه لا يقع 
تحت الحواس إلا الجسم المركب الذي بتخيّر ويزول في حين أن الله لا يتغير ولا 
يزول”". على هذا التحدید للجسم: طويل عريض عميق عرضة للحركة والسكون 
دالتغیر يقوم E‏ العالم وبالتالي نقض القول بالقدم. ما الدليل على 
حدث الأجسام؟ يسأل ابن أبي العوجاء. يجيب الإمام: «إني ما وجدث شيثاً صغيراً 
ولا كبيراً أ إلا إذا شم له مثله صار أكبر وفي ذلك زوال وانتقال عن الحالة الأولى. 
ولو كان قديماً ما زال ولا حال لأن الذي يزول ويحول يجوز ان يوجد ویبطل 


(1) الجاحظء الحیوان جه ص41 وما بعدها. محمد عبد الهادي أبو ريدة» ابراهيم بن سيار النظام وآراؤه 
الكلامية الفلسفية» القاهرة» لجنة التأليف والترجمة والنشر. 1756/ ۰۱۹4۲ ص65-(3. 
(۲) کتاب الهلیلجت ص۱۵4. 


14۱ 


فیکون وجوده بعد عدمه دخول في الحدث وفي كونه في الازل دخوله في 
القدم») 
هت 


النبوة وبقاء الانسان 


على السوال: من أين آثبت أنبياء ورسلا؟ يجيب الصادق بأن «الله المتعالي 
عن الخلق یبعث سفراء یدلون العباد على ما فيه مصالحهم ومنافعهم وما فيه 
بقاژهم وفي ترکه فناژهم». هذه الاجابة الموجزة لا تشرح طبيعة المصالح أو 
المنافع. الا آنها تشير كما يبدو إلى مصالح ومنافع مادية. يدل على ذلك أن الغاية 
منها ابقاء» الناس وحمایتهم من الفناء». كيف؟ بالشرائع التي تنظم حياة 
الجماعات؟ بالامکان اعتبار هذه الشرائع نوعاً من «النوامیس» مما یضعه الفلاسفة 
كما سیقال في العصور اللاحقة وکما رأينا فیما ينسب إلى ابن آبي العوجاء من 
القول في مقدمة توحید المفضّل. ليست الشرائع إذن هي ما يُقصد بالمنافع. في 
الهلیلجة. حين یحاول محمد بن اللیث إثبات آدوات للمعرفة إضافية على 
الحواس يعطي مثالين هما علم النجوم والطب. لا يكتفي المتكلم المسلم بالبرهان 
على أن الانسان لو اكتفى بالمعرفة المتحصلة عن الحواس لما كان باستطاعته 
استنباط هذين العلمين بل يذهب إلى أبعد من ذلك. يؤكد الطبيب الهندي أن الناس 
بالتجربة وطول المقايسة اهتدوا إلى هذه العلوم”" التي وضعها الحكماء وتوارثها 
الناس. يحاول المتکلم المسلم أن يثبت أن الناس» ايا ما كانت وسائلهم 
وأدواتهم» غير قادرين على استنباط هذه العلوم. بل أن لها «معلماً من السماء 


(۱) الجملة الأخيرة وردت في الكافي» ج۱ ص۷۷ على النحو التالي: «وفي كونه في الازل دخوله في 
العدم». أما في التوحيد» ص۲۹۷: #وفي كونه ني الأولى دخوله في القدم». والتصحيف واضح في هذا 
النقل. قراءة المجلسي» بحار الأنرار» ۰۳ ص۰47 التي آوردناها هي الصحيحة. 

(۲) الكليني» الكافي» ۱ ص۱۹۸. 

(۳) کتاب الهليلجة» ص ۱۸ء ۰۱۸4 

(4) المصدر السابق» ص۱۷۰. 

(۰) المصدر السابق» ص۱۷۵ 


۱:۲ 


وأن الذي دل الناس علیها «بوحي منه؛ هو اف لا يعطي المتکلم وصفاً لهزلاء 
الذين ألهموا هذه » العلوم. 

للوهلة الأولى لا تشكل هذه المعطيات الموجزة ما يمكن أن نسميه نظرية في 
النبوة. غير أننا حين نتفص مصنفات إثبات النبوة اللاحقة فيما كتب الجاحظ۲۳ أو 
ابن الروندي"" مثلاً سنجد أن نظرية التبوة عند المسلمين مبنية على تلك المعطيات 
الأولية. فهي تعتمد على مبدأين. الأول ومصدره قرآني مفاده أن الله خلق العالم 
رسخره للإنسان. إن الخلق» وهو حسن رصالح» يستمد معناه من مصلحة الانسان 
سواء المادية أو الروحية. ومصالح الإنسان متعددة ولا معنى لها إن لم تكن في 
خدمة «البقاء؛. المبدأ الثاني هو أن الانسان إذا ترك من غير رعاية لا يستطيع البقاء 
في بيئة العالم المعادية. فهو لا يستطيع التمييز بين ما يضره وینفعه بين الداء 
والدواء بين الغذاء المفيد والسّم القاتل. من هنا آرسل الله المعلمين بهذه المعارف 
التي بها يتمكن الانسان من تحقيق قيق إرادة الله في البقاء. هؤلاء المعلمون هم الأنبياء 
الأولون الذین ألهموا العلوم والصناعات. لقد تبنّت هذه النظرية سائر الفرق 
الكلامية وكان لها أثر إيجابي في قبول الاسلام لعلوم الأوائل. غير أن الشيعة 
توسّعوا فيها توسعاً بالغ فمنحوا الإمام دوراً علمياً تعليمياً مثيراً للجدل. 


(۱) المصدر السابق» ص۱۸۷. 
(۲) الجاحظ. استحقاق الامامة (في «رسائل الجاحظ)» السندويي: ص41 ۲4۸-۲ والحیوان» جه 


ص۲۰۲ 
(۳) كما نقل عنه الماتريدي التوحید» ص۲۹۱ 


۱:۳ 


الفصل الثالث 
الزندقة في وضع الحدیث 


ومن وجوه الزندقة وضع الحدیث. فمن الروایات ما يتهم بعض الزنادقة مد 

من ضع فمن یتهم بعض مثل 
ابن أبي العوجاء وابن المقفع وصالح بن عبد القدوس وسواهم بوضع الحديث 
وادخال البدع في الاسلام. 


الاحادیث والروایات التي اتهم الزنادقة بوضعها 

شاعت في القرن الهجري الثالث/ التاسع للمیلاد رواية سیسجلها الطبري في 
التاريخ وستعرف رواجاً كبيراً. زعموا أن ابن أبي العوجاء لما دم للقعل قال 
لجلاديه: «أما والله لئن قتلتموني لقد وضعت أربعة آلاف حديث أحرم فيها الحلال 
وأحل فيها الحرام. والله لقد فطرتكم في يوم صومكم وصومتکم في يوم 
فطرکم ٩۲!‏ 

وكان الجاحظ مطلعاً كما يبدو على هذه الرواية. فهو يتهم ابن أبي العوجاء 
وإسحاق بن طالوت والتعمان بن المنذر بوضع الحديث من غير أن يوضح طبيعة 
الأحاديث الموضوعة". 

في سياق مختلف یعلل ابن قتيبة فساد الحديث بما دسّه فيه الزنادقة كابن أبي 
العوجاء وصالح بن عبد القدوس بهدف تهجين الإسلام. ومن الأمثلة على ذلك 
«الأحاديث التي قدّمنا ذكرها من عرق الخيل وعيادة الملائكة وقفص الذهب على 
جملٍ أورق .وزغب الصدر ونور الذراعين مع أشياء کثیرة. 


(۱) الطبري» تاریخ» ج۰111 ص۲۷۵ 
(۲) الجاحظ حجج النبوة» ۱40 


۱:۵ 


وما قدّم ذکره في أوّل تأویل مختلف الحدیث: «أحاديث التشبیه کحدیث عرق 
الخیل وزغب الصدر ونور الذراعین وعيادة الملائكة وقفص الذهب على جمل 
آورق عشية عرفة والشاب القَطّط ودونه فراش الذهب».. 20 ۱ 

ما يشير إليه ابن قتيبة بخفر یفصله أحد معاصریه ممن ینتسب فكرياً إلى 
المتکلمین بشر المريسي (۳)۸۳4/۲۱۸* ومحمد بن شجاع المعروف بابن 
الثلجي"" وضرار بن عمرو. وهؤلاء الثلائة من الأحناف «المُرجثةا ممن یضعهم 
آصحاب الحدیث في خانة «الجهمیة». هذا المصنف"* مثل ابن قتيبة» یعلل 
دخول الفساد في الحدیث بعمل الزنادقة الذین روژجوا على رواة الحدیث وأمل 
الغفلة منهم ائني عشر آلف حديثِ موضوع *. ومعلومٌ أن ابن قتيبة تتلمذ 
للمتکلمین من المعتزلة قبل أن يرتد عنهم ويشهّر بهم على أثر عودة السلطة إلى 
أحضان السُئّة. 


من الامثلة على الأحاديث التي وضعها على قوله الزنادقة يذكر: 


لاعن حماد بن سَلمة لم وجب عن قتادة عن عكرمة عن ابن عباس 
عن النبي قال: «دخلث على ربي في جئّة عدن شابٌ جعد في ثوبين أخضرين»". 


(۱) ابن قتيبة» تأويل مختلف الحدیث» ص۷- ۸ و۲۷۹. وهالقطط» هو صاحب الشّعر الجعد القصير. 

(۲) حول بشر المريسي انظر الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» جاص۵10-۵۳۱. وال ,1 E۴‏ ۱۲۷۹- 
1۸۰ 

(۳) حول ابن الثلجي راجع الفهرست» ص۲۷۰-۲۵۹. والخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۰۳ ص۳۱۵- 
۸ وابن الجوزي» المتظي ج۰۱۲ ص۲۱۰-۲۰۹- 

(6) هذا الکتاب وصلنا منه ما رد به عليه الدارمي في کتابه «الرد على المريسي العنید». وکان قد نقض أحد 
مصنفات الدارمي في سجال حول «الصفات». والدارمي لا يسميه إلا بهذا اللقب ناسباً إياه إلى بشر 
المريسي. 

(۵) الدارمي» الرد على المريسي؛ ص4۹4 0۰۸. 

(1) حول المحدث حماد بن سلمة انظر الفهرست» ۲۸۳ والذهبيء ميزان الاعتدال» ج۱ ص ۵۹۵-۵۹۰ 

(۷) الدارميء الرد على المريسيء ص55. ولهذا الحديث صیغ عديدة. منها: رواية أخرى: «حماد بن 
سلمة وأخبرني الحسن بن سفيان» حدثنا محمد بن رافع» حدثنا أسود بن عامره حدثنا حماد بن 
سلمة؛ عن قتادة» عن عكرمة» عن ابن عباسء قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: رأيت ربي 
جعداً أمرد عليه حلة خضراء». أو: «عن حماد بن سلمة» عن قتادة» عن عكرمة» عن ابن عباسء أن- 
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وفي رواية أخرى: «أتاني ربي في آحسن صورة. فقال يا محمد فيم يختصم الملا 
الأعلى؟ نقلت يا رب لا علم لي. فوضع يده بين كتفي حتى وجدث برد آنامله في 
صدري” ". وفي رواية أخرى ى: «روی معاذ بن جبل عن النبي أنه قال صَلّيتٌ ما 
شاء لله من الیل ثم وضعتٌ جنبي فأناني ربي في أحسن صورة»0©. 

ومنها: «عن عبد الله بن عمرو [بن العاص]: قال: «خلق الله الملائكة من نور 
الذراعين والصدر». وقال بعضهم من شعر الذراعين والصدره(۳ 

ومنها: «عن حماد بن سلمة عن أبي هريرة: «قيل يا رسول الله ممْ رُنا؟ه 
فقال: «من ماء ممرور لا من أرض ولا من سماء خلق خيلاً فأجراها فعرقت فخلق 
نفسه من ذلك العرق»(*. 

أما «قفص الذهب» الذي يومي إليه ابن قتيبة وكان أشار إليه في مقدمته بصيغة 
أخرى : «قفص الذهب على جمل أورق عشية عرفة»» فهو يعيد كما يبدو إلى 
حديث أو جملة من الأحاديث موضوعها نزول الله يوم عرفة أو غيره من الأيام إلى 
سماء الدنيا. ونصّها كما نقلها ابن عراق: ذا كان عشية يوم عرفة هبط الله إلى 
السماء الدنيا فيطلع على أهل المرقف فيقول مرحباً بزواري والوافدين إلى بيتي 


>محمداً رای ربه في صورة شاب أمرد من دونه ستر من لؤلؤء قدميه. أو قال رجلیه في -خضرة» أو: 
«حدثنا ابن أبي سفيان الموصلي» وابن شهريار» قالا: حدثنا محمد بن رزق الله بن موسي حدثنا 
الأسود بن عامرء حدثنا حماد بن سلمة؛ عن قتادة؛ عن عكرمة» عن ابن عباس قال النبي صلى الله عليه 
وسلم: رأيت ربي في صورة شاب أمرد جعد. قال : وزاد عليه ابن شهريار: عليه حلة خضراء؟. ابن 
عدي» الكامل في ضعفاء الرجال» ۰۳ ص۸-٩4.‏ ونقل ابن عراق روايتين أسخرنين: «رأيت ربى في 
صورة أمرد له وفرة جعد قطط نی روضة خضراء». وهرأيت ربي فى المنام فى أحسن صورة شاباً موفراً 
رجلاء فى خضرة عليه نعلان من ذهب على وجهه فراش من ذهب» تنزيه الشريعة المرفوعة» 
جاص115. 

(۱) الدارميء الرد على المريسيء ص١01.‏ 

(؟) المصدر السایق» ص۵4۱ 

(۲) المصدر السابق. ص14۷. 

(4) المصدر السابق» ص۵۰۰ وفي رواية أخرى : «عن حماد بن سلمة ...) عن أبي هريرة عن النبي قال أن 
الله تعالى خلق الفرس فأجراها فعرقت ثم خلق نفسه منهاء في البيهفي أبو بكر أحمد بن الحسين بن علي 
»)٠١١1/4۵۸(‏ الأسماء والصفات» تحقيق محمد زاهد بن الحسن الكرثري القاهرة المكتبة 
الازهرية للتراث (إعادة طبع)» ص 744. 


۱:۷ 


وعزتي لانزلن الیکم ولاساوین مجلسکم بنفسي فینزل إلى عرفة فیعمهم بمغفرته 
ویعطیهم ما يسألون الا المظالم ویقول آشهدکم آني قد غفرت لهم فلا بزال کذلك ˆ 
إلى أن تغیب الشمس ویکون آمامهم إلى المزدلفة ولا يعرج إلى السماء تلك الليلة 
فإذا آسفر الصبح ووقفوا عند المشعر الحرام غفر لهم حتی المظالم ثم یعرج إلى 
السماء وینصرف الناس إلى منی» وفي حديثِ آخر: «رأيت ربي یوم عرفة بعرفات 
على جمل آحمر عليه آزاران وهو يقول قد سمحت قد غفرت إلا المظالم فإذا كان 
ليلة المزدلفة لم يصعد إلى السماء حتى إذا وقفوا عند المشعر قال غفرت حتى 
المظالم ثم يصعد إلى السماء». رفي رواية أخرى: «رأيت ربي بمنى يوم النفر على 
جمل أورق عليه جبة صوف أمام الناس»”"©, والراحج أن الحديث الذي يومئ إليه 
ابن قتية كان فيه أن الله ينزل في قفص من ذهب محمولاً على جملي أورق. 

أما حديث «عيادة الملاتکة» فلم تحفظه كتب الموضوعات. غير أن الحاكم 
الجشمي المعتزلي (۰)۱۱۰۱/4۹6 في رسالته التي یشنم بها على أصحاب 
الحديث من المشبهة والمجبرة» أحصى عدداً من الأحاديث التي ألهمها على ما 
يقص إبليس لأخوانه المناحيس. وفيها عن أصحاب الحديث أنهم رووا «أنه [أي 
الله] اشتكت عينه فعادته الملائكةة(". وهذا الحديث ينقله الشهرستانی من ضمن 
مجموعة من الأحاديث مما یتداوله المشبهة: «حتی قالوا اشتکت عیناه فعادته 
الملائكة» وبکی على طوفان نوح حتی رمدت عيناه» وأن العرش لتئط من تحته 
كأطيط الرحل الجدید. وأنه لیفضل [من العرش إذا استوى علیه] من کل جانب 
آربع أصابع». ويعلق الشهرستاني أن أكثر هذه الأحاديث مقتبسة عن الیهود»"۳. 


حديثٌ آخر یذکر الناقد المحدّث ابن عدي إنه يُنسب للزنادقة. «عن حماد بن 
سلمة: حدئنا حماد بن سلمة» حدثنا ثابت البنانی» عن أنس» أن التبی صلى الله 
عليه وسلم قرأ: «فلما تجلى ربه للجبل جعله دکاه قال : أخرج طرف خنصره 
(۱) ابن عراق» تنزيه الشريعة» ج۱اص۰۱۳۸ ۰۱۳۹ 1437. 
(۲) الحاكم المحسن بن كرامة الجشمي البيهقي؛ رسالة إبليس إلى إخوانه المناحیس؛ تحقيق حسين 


المدرسي» بيروت» دار المنتخب العربي» ۰۱۹۹۵ ص۱5. 
(۳) الشهرستاني الملل» ج۱ ص١٠٠‏ . 


۱1:۸ 


وضرب على ابهامه فساخ الجبل». فقال حماد لثابت: تحدث بمثل هذا؟ قال: 
فضرب بيده في صدره وقال: یقوله أنس ویقوله رسول الله صلی الله عليه وسلم 
وأكتمه أنا؟2”6. وفي رواية آخری نقلها ابن حنبل في المسند عن حماد بن سلمة 
عن أنس بن مالك : «في قرله تعالی (فلما تجلی ربه للجبل) قال قال هکذا يعني 
أنه أخرج طرف الخنصر (...) فقال له حمید الطویل ما ترید إلى هذا يا آبا محمد 
قال فضرب صدره ضربةٌ شديدة وقال من أنت يا حميد وما آنت يا حميد يحدثني 
به أنس بن مالك عن النبي صلی الله عليه وسلم فقول أنت ما تريد إليه»". وكأن 
ابن عدي يريد أن يعتذر لحماد بن سلمة فيعلق: «وقد قيل إن أبي العرجاء كان 
ربيبه فكان يدس في كتبه هذه الأحاديث»:2, 1 

محدّث ناقد آخر معاصرٌ لابن عدي هو ابن حبان ينقل حديثاً يعتقد أن واضعه 
كان زنديقاً: «عن حماد بن سلمة عن أيوب بن عبد السلام: أن الله تبارك وتعالى 
إذا غضب انتفخ على العرش حتى يثقل على حماته». ويعلق ابن حبان: «أيوب بن 
عبد السلام شيخ كأنه كان زنديفاً وما آراه إلا دهرياً يوتع الشك في قلوب 
المسلمين بمثل هذه الموضوعات». 


إلى مثل هذه الأحاديث التي تدور حول مسألة التشبيه/ التعطيل يومي من غير 
شك البغدادي فيما كتبه عن عبد الكريم بن أبي العوجاء. قد اوضع أحاديث كثيرة 
بأسانيد يغتر بها من لا معرفة له بالجرح والتعديل وتلك الأحاديث التي وضعها 
كلها ضلالات في التشبيه والتعطيل». كان الطبري كما ذكرنا قد أشار إلى الصيام 
في «اعتراف» ابن أبي العوجاء. البغدادي أكثر وضوحاً: أن في بعض ما اختلقه ابن 


أبي العوجاء من الحديث «تغيير أحكام الشريعة. وهو الذي أفسد على الرافضة 


(۱) ابن عديء الكامل في ضعفاء الرجال» ج۳ ص18. 

(۲) أحمد بن حنبل (۸۹۲/۲۶۱) المسند» شرحه أحمد محمد شاكر وأكمله حمزة الزين» القاهرة» دار 
الحديثء الطبعة الأولى» ۰۱۹۹۰/۱۱۲ ج۰۱۰ ص 1۱۳ الحديث رقم ۰۱۲۲۰۰ 

(۳) ابن عدي» الکامل في ضعفاء الرجال» ج۳ ص1۷ 

(4) ابن حبان أبو حاتم محمد بن حبان بن أحمد التميمي البستي (4۹09/۳۵4) کتاب المجروحین من 
المحدئین والضعفاء والمتروكين» تحقيق محمود ابراهيم زايد» حلب. دار الوعي» الطبعة الاولی؛ 
NTT‏ 13 ص۱1۵. 
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صوم رمضان بالهلال وردهم عن اعتبار الأهلة بحساب وضعه لهم ونسب ذلك 
الحساب إلى جعفر الصادق»(؟, 


ومن الذين اتهمهم نقاد الحدیث بالزندقة وردوا نقولهم حسين بن عبد الله بن 
عبيد الله بن عباس /58/١151(‏ أو ۳6۷۲۸/۱۵۱ والمحدث الدمشقي محمد بن 
سعيد المصلوب. أحد تلاميذ السوري محكول .)775/1١5(‏ الأول كان محدثاً 
مُكثراً وإخبارياً من أهل المدينة. وصفه بعض نقّاد الرجال بأنه «متروك» وهلا يشتغل 
بها واضعیف؟ وبعضهم رماه بالزندقة ند . والسبب نقله لحديث يجيز «اللهو». فقد 
روی: : «آن النبي مر بحسان وقد رض فناء أطمه وجلس أصحاب رسول الله سماطین 
وجارية يقال لها سیرین معها مزهر يُختلف به بين القوم وهي تغنيهم وتقول: 


هل علي وَیحکمْ ...ان لهرث من عرج؟ 
فتبسّم النبي وقال: لا حرج ان شاء اش . 


آما محمد بن سعيد المصلوب فکان موی أزدياً أصله من طبرية. وکان منحدثاً 
معروفاً وفقيهاً. روی عن جماعة آشهرهم مکحول وروی عنه جماعة آشهر هم 
سفیان الثوري . وصفه النقاد بأنه «غير ثقة ولا مأمون» أو أنه «متروك» أو امُنكر 
الحدیث». «کان «کذابا*» بحسب ابن حنبل( * وازندیقاه على ذمة البخاري0, 
وقیل أنه صلب على الزندقة من هنا لقبه «المصلوب»" وسما ضیف الیه: ذلا 
بأس إذا كان کلاماً حستاً أن تضع له إسنادأ»””. وأنكروا عليه زيادة أضافها إلى آخر 


() البغدادي» الفرق» ص1016. 

(؟) حوله أنظر بعد. 

(۳) الذهبيء ميزان الاعتدال ج۱ ص5۳۸-۵۳۷. 

(4) المصدر السابق» ج١‏ ص۵۳۸ 

() الذهبي» ميزان الاعندال» ج۳ ص۵1۱. 

() البخاري» کتاب التاريخ الکبیر» ج۱ ص44 

(۷) بعض النقاد يرد عنه تهمة الزندقة وینکر خر مقتله على الزندقت. الذهبي» ميزان الاعتدال» ج۳ 
ص0۱۲ 

(۸) ابن عدي» الکامل في ضعفاء الرجال» ج۷ ص ۰۳۲۱-۳۱۷ 


۱9۰ 


حديثٍ شهیر: «عن محمد بن سعید المصلوب عن حمید عن أنس مرفوعاً: أنا 
خاتم النبيين لا نبي بعدي إلا أن يشاء ال 

هذا ما وقعنا عليه مما اتهم الزنادقة بوضعه مع أن الروايات في هذا الشأن 
تجعل مرضوعات الزنادقة بين أربعماية وأربعة عشر ألف حديث. رأينا ابن أبي 
العوجاء یعترف بأربعة آلاف. ورأينا المريسي يتحدّث عن اثني عشر ألفاً. وزعموا 
أن زندیقاً اعترف للمهدي بوضع أربعماية. وثالث امام الرشيد بألف”". وفي 
إحدى صیغ الخبر الاخیر يتحول الالف إلى أريعة آلاف" “ أو اربعة عشر أل 
وکل ذلك كناية عن العدد الکبیر المتعسر على الا حصاء. 

بالإضافة إلى وضع هذه الآثار اتهم الزنادقة باختلاق ونشر صن آخر من 
الأدبيات. في کتاب الهند یستنتج الييروني أن هناك تبايناً كبيراً بين تصور العلماء 
الهنود للعالم وبين ما نت عليه الکتب الدينية. ولا یفوته أن یلاحظ أن الأمر نفسه 
موجود في الاسلام. لکن المفکر المسلم يعتقد أن الاسلای إذا عدنا للقرآن؛ 
بريء من الخرافات المنسوية للاسلام والمنتشرة في العامة حول هيئة العالم. فهذه 
الخرافات دلسها على ذوي الغفلة قوم من أعداء الدین انتحلوه ظاهراً ليكيدوا 
لأهله. وقبلها البسطاء في ميلهم الطبيعي للخرافات وأثبتوها في کتبهم. أعداء 
الإسلام هؤلاء صنفان. ثنّة من جهة ما يسميه البيروني «المكايد اليهودية». وثمة من 
جهة أخرى الزنادقة من أتباع ماني» كابن أبي العوجاء وابن المقفع؛ الذين ما اكتفوا 
بتشكيك ضعاف الغرائز من المسلمين لناحية «التعديل والتجوير؟ بهدف إمالتهم إلى 
التثنية بل دسوا أيضاً تمويهات ماني ماني الذي لم يقتصر جهله على ما في مذهبه 
لكنه تعدى ذلك إلى الكلام في هيئة العالم بخلاف ما يعرفه العلماء. وصار كل ذلك 
منسوباً إلى الإسلام يتعرض من يخالفه إلى الاتهام بالإلحاد وسفك الد . 


(۱) السيوطي» اللآلئ المصنوعة» ج۰۱ ص174. 

(؟) ابن عدي» الکامل في ضعفاء الرجال» ج۱ ص49 ؟. 

(۳) ياقوت» إرشاد الاریب» ص۹۵. 

(0) السيوطي» اللآلى المصنوعة» ج۲ ص۰4۸ 

(۰) العقيلي )٩۳6/۳۲۳(‏ بنقل ابن عراق» تنزیه الشریعة؛ ج۱ ص۰۱۱ 
(1) البيرونيء الهند. ص۲۲۰-۲۱۹- 


۱۱ 


وفي موضع آخر حين بعرض ناقداً لتقویم الصوم عند الاسماعیلیین والشيعة 
یسوق قصة ابن أبي العوجاء کاملةً كما وردت في الطبري كأنه یدل» كالبغدادي» 
على مصدر ذلك التقویم". 

في الطرف الآخر من دار الاسلام لا یختلف ابن حزم عن البيروني في 
ملاحظة #المصیبة» في تصورات بعض المسلمین لهيثة العالم. فهزلاء «لا يعمل 
عندهم إلا ما جاء من طریق مقاتل بن سلیمان والضحاك بن مزاحم وتفسیر الكلبي 
وتلك الطبقة وکتب السدي التي نما هي خرافات موضوعات وأکذوبات مفتعلات 
ولدها الزنادقة تدليساً على الاسلام وأهله فاطلقت هذه الطائفة كل اختلاط لا يصح 
من أن الأرض على حوت والحوت على قرن ثور والثور على الصخرة والصخرة 
على عاتق ملك والملك على الظلمة والظلمة على ما لا يعلمه إلا الله عز 
وجل...غ20 وفي السياق نفسه يعتقد المفكر الأندلسي أن العهد القديم» حينما نری 
ما فيه من الأخطاء الفاحشة» نستنتج أنه قد حرّفه لا بد بعض الزنادقة الذين سخروا 
من اليهود وأضلوهم”".. وفي إشارة إلى ابن سبأ يتهم ابن حزم اليهود بمحاولة 
إضلال المسلمین "۰ كما فعلوا في المسيحية حين رشوا بولس اليهودي ودسوه 
في التصاری ليحرفهم عمداً عن دين المسيح. 


بين إسلام الكلام وإسلام الحديث 


ما يشير إليه البيروني وابن حزم هو تلك الثقافة التي سجلتها كتب البدء 
ومصنفات التفسير. وهي روايات تتخذ أحياناً شكل الحديث نقلها مقاتل بن سليمان 
(777/160) والسدي المفسر والكلبيان محمد بن السائب صاحب التفسير 
7 وابنه (۸۱۹/۲۰6) وسواهم من المفسرين وأصحاب الأخبار 
ونسبوها في الغالب إلى ابن عباس وكعب الأحبار ووهب بن منبه» وتداولها 
القصاصون. موضوعها بدء الخلق وقصص الأنبياء وحوريات الجنان وعذاب النار 


(۱) البيروني» الآثار» ص584-54. 

(۲) ابن حزمء الفصل. ج27 ص۲۳۷-۲۳4. 

(۳) المصدر السابق» ج۰۱ ص۲۱۱ و۲۲4 و۲۳۱ و۹٤۲‏ و1908 
(4) المصدر السابق» ج۰۱ ص۳۲۲-۳۲۵. 

(0) المصدر السابق» ج۰۱ ص۳۲۵ 
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والسموات وساکنیها وعالم الجن والغيلان. نها ذ في الواقع آلف ليلة وليلة إلهية 
رمیتولوجیا الاسلام الذهبيه نتوجّه إلى الوجدان فتثیر التقوی والعجب والانفعال. 
على الرغم من مصادرها المختلفة» فهي إسلامية أصيلة ما دامت قد كيّفت وجدان 
أجيال لا حصی من المسلمین. وتعبّر أفضل تعبير عن المخيال الإسلامي في 
أعمق بناه وأصلبها وأقربها اتصالاً بحياة المسلمين الروحية. لقد كانت في القرن 
الهجري الأوّل/ السابع للميلاد وحتى منتصف القرن الثاني / الثامن للميلاد ثقافةٌ 
عالمة. وحين حلت محلها مع النهضة الكلامية ثقافةٌ عالمة أخرى ذات مصادر 
أخرى وتعتمد على أدوات معرفية مختلفة» تحوّلت ولقرونٍ طويلة إلى ثقافة العامة. 
إن التوتر بين الثقافتين الذي نرى آثاره في ملاحظات البيروني وابن حزم بدأ في 
الواقع في النصف الثاني من القرن الثاني مع النظام والجاحظ ونظرائهما من أهل 
الكلام. فالمتكلم الذي يمثل ثقافة النخبة هو رجلٌ ميسور في الغالب» يعي أهمية 
نفسه» ويثق بعقله وبحسه النقدي» ذو حشرية علمية» نهم إلى المعرفة» يبحث 
عن «علل الأشياء؛ في أفق متسع. في فهمه للعالم وللإسلام وفي معالجة 
المشكلات التي تثار أمام إيمانه لا يثق بحكايات كعب الأحبار وأخبار ابن الكلبي 
وررايات القصاصين ولكنه يعود إلى المعارف العلمية الحديثة العهد؛ وإلى نظام 
عقلاني يشارك به سواه من نظرائه من جميع الملل المتواجدة في دار الإسلام 
وخارجها. وهو ينظر باحتقار إلى العامة وإلى معارفها. فهي عنده جاهلة ومقّدة: 
ميّالة الخرافات» غير قادرة بنفسها على معرفة ان ر وغير مسؤولة» 
بل لا تستحق أن تبعث يوم القيامة إنما تتحوّل إلى غبار”'2. غير أن النظام والجاحظ 
كانا ار إلى التحليل وإلى البحث عن الأسباب. وخلافاً لهذين المفكرين فإن 
النخب اللاحقة في حرصها على إنشاء تصور يتفق فيه الإسلام مع المعطيات 
العلمية أو المعتبرة علمية» ومع العقلانية أو ما يحسبه هذا أو ذاك عقلانية» دأيت 
حتى يومنا هذا على رد تلك «الخرافات» أو حسب التسمية التبخيسية 


(۱) كان هذارأي ثمامة بن أشرس على ما یقول ابن الروندي» راجع الخياط» الانتصار. ص886. وقارن بما 
يذكره الأشعري» مقالات» ص4۸۲. وابن قتيبة» تأويل مختلف الحديث» ص4؛. والمسعودي: 
مروج الذهب» ج۲» ص۰۳۲ 


۱۰۳ 


«الاسرائلیات»» متهمة البهود والزنادقة باختلاقها ونشرها في الاسلام» غير منتبهة 
إلى قیمتها الوجدانية والفنية. 


وبين «التشبیه» و«التعطیل» 


لقد لاحظنا أن الأحاديث التي يتهم الزنادقة» فلان وفلان» بوضعها تتصل 
بمسألة «التشبيه» من حيث موضوعها وبمشكلة وضع الحديث وبالخصومة التي 
نشبت بين المتكلمين وأصحاب الحديث بشكل عام. 

لقد تحوّل الحديث إلى مشكلة في القرن الثاني عندما سقط النظام المعرفي 
الذي يحمله إلى مرتبة الثقافة العامية الانفعالية وسقط العالمون به إلى مرتبة الحشو 
أو الحشوية. وبرز إلى العيان ما فيه من الاختلاف والتناقض» على وجه خاص في 
الحديث ذي الصبغة: المذهبية. إذ كانت كل فرقة قد اصطنعت لنفسها مجموعة من 
الأحاديث النبوية المفصّلة على مقاس مقالاتها ومعتقداتها. واضطلع ممثلو الثقافة 
العالمة الجديدة بنقد الحديث والرواة ملحين في آن واحد على تناقضات الحديث 
الداخلية وعلى تعارضه مع القرآن ومع العقل الكلامي. كان أشهر من عرف بنقد 
الحديث بشر بن المعتمر وضرار بن عمرو والنظام. لم يُحفظ من أشعار بشر في 
هذا الباب إلا النادر”'". أما ضرارء وكان قاضياً علّمته تجربته في القضاء أن يقارن 
بين دعاوي المتخاصمين ويواجه بعضهم ببعض» فقد نقل التجربةء كما يبدوء إلى 
تخاصم الفرق المذهبية في احتجاج کل منها بما أنتجته لنفسها من الحديث. هذا ما 
صنعه» كما نقلواء فى «کتاب التحريش والاغراء» ليبرز تناقض الحديث. و«تناقض 
الحديث» كان كذلك موضوعاً لأحد مصنفاته". أما النظام» أستاذ عصره بلا 


(۱) مما يقل عن بشر (۸۲۵/۲۱۰) قوله في قصيدته الشهيرة (الحاكم الجشمي المحسن بن كرامة البيهقي 
».)3١1/444(‏ رسالة إبليس إلى إخوانه المناحيس؛ تحقيق حسين المدرسي» بيروت» دار المنتخب 
العربي» 131456ص15): 
يروي أحاديث ويروي نقضها مخالف بعض الحديث بعضها 

(؟) من مصنفات ضرار (قبل ۸۱۱/۲۰۰) في الفهرست؛ ص۲۱۵ «تناقض الحدیث» وهكتاب التحريش 
والاغراء» وفیه» يقول ابن الروندي» روی ضرار الأحاديث التي ترویها کل فرقة نما هي عليه عن النبي. 
ومراده اظهار التناقض والاختلاف. ویعلق ابن الروندي-كما نقل عنه الخياط في الانتصار. ص۰۱۳۹- 
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منازع» فقد أخضع لتحلیل دقیق المعتقدات الشعبية وطرائق المفسرین التخيلية. 
ركان يتهم نقلة الحدیث بالتزویر والاختلاق یفعلون ذلك إما جهلاً ما ميلاً منهم 
إلى الاثارة والإتيان بالغریب وإما بدافع المصلحة المادية. من هنا صار الحدیث 
متناقضاً ومناقضاً للقرآن وللعقل ". وقد نقل ابن قتيبة بعضاً من نقد المتکلمین 
للحديث ورجاله(؟؟ في ذلك الحين» بين البرامكة والمأمون؛ كان المتکلمون في 
موقع مهیمن. غير أن التوتر الذي بعثوه أسفر في ردة فعل عنيفة عن استنهاض تيّار 
مناوئ من أهل الحديث ‏ سمّاهم خصومهم من باب التحقير «النابتة» و«العثمانية» ‏ 
خص أصحابه أنفسهم باسم «أهل الستة» جاعلين ل«السّنة» عُنراناً عدائياً 
يتلخص في إعلان الحرب المقدّسة على «القدرية» و«الجهمية؛ و«الرافضة» 
وأصحاب الكلام» وعنواناً إيجابياً هو توكيد عدم خلق القرآن وإثبات الصفات 
وخلق أفعال العباد والدفاع عن عثمان ومعاوية. ومن جهة أخرى نجح المحدئون 
في القرن الثالث وما بعده في تحويل النقل إلى علم صارم احتكرته النخبة منهم 
فطهرته من علائقه الشعبية ورفعته إلى مرتبة الثقافة العالمة. كما أن بعض المتكلمين 


-أن المعتزلة استصنوا هذا الكتاب وتسلقرا به على فساد الأخبار. وحول ضرار أنظر: 
J.van Ess, "Dirar b’ Amr und die Gahmiyya", in Der Islam, Berlin, )43, 3 (1967), p.241-‏ 
et t.44,1 (1968), p.1-70. D. Gimaret, Théories de 'acte humain, p.66-69.‏ ,279 


(۱) انتقاد النظام نقله الجاحظ في الحیران ج۱ص ۰۳4۳ 747 وج۲ ص ۱٥٤۰۱٩۴‏ وج4» ص ۲۵۳-۲1۷ 
وفي کتاب الاخبار وكيف تصح الذي احتفط نشوان الحميري بقطعة منه في الحور العین؛ ص۲۳۰- 
۵ وقد نشر هذه القطعة : 
J. van Ess, "Ein urıbekanıntes Fragment des Nazzam" in Der Orient in der Forschung,‏ 

Festschrift fir Otto Spies, Harrassowitz, 1967, p. 171-179. 


(1) ابن قتببة» تأویل مختلف الحدیث؛ ص۰۲۲-۱۹ ۰۳۳ ۰4۲ 4۳ إلخ. 

(۳) من الثابت أن هذه التسمية كانت فيد الاستعمال في آخر القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي على 
الأقل. فحين تسب ابراهيم ابن المهدي خليفةَ عام ۸۱۱/۲۰۱ ايده أصحاب الحديث وسموه الخلينة 
«السني». وقال ابن الزيات في هجاء إبراهيم : ( الصولي؛ أشعار آولاد الخلفاءء ص19-18) 
وتزعم هذه النابتية أنه إمامٌ لها فيما یج رما يبدي 
يسفولون سني فأية سنةٍ تقوم بجون اللرن ثغل القفا جع 
كما أن المأمون قي رسالته إلى ولاته بشآن خلق القرآن المدونة سنة 877/118 يذكر أن أصحاب 
الحديث «نسبوا أنفسهم إلى الستة... وأنهم أهل الحق والدين والجداعة» الطبري» تاريخ ج111" 
ص۱۱۱ 
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التائبين وسواهم من أبناء الاعتزال غير الشرعیین» ممن انتبه إلى ما يثيره الجدل من 
القلق الروحي والشکوك» تولوا رفع الحدیث إلى مرتبة السلطة المعرفية کبدیل 
للعقل الكلامي والحدس الصوفي. وما أن حل منتصف القرن الهجري العالث/ 
التاسع الميلادي حتى كان أحمد بن حنبل قد حلّ محل النظام. وتغيّرت شروط 
النزاع. في الجدل المستأتف بين الكلام والسنة الجديدة الحاملة بدورها لجملة من 
المقولات العقائدية» ‏ ومواضع الخلاف بين الفريقين معروفة "۰-۲ حيث يناضل 
أهل الحديث خصومهم بالآثار والروايات» في الحين الذي لم یمد ممکناً 
للمتکلمین» أياً ما كانت المدرسة التي ينتمون إليهاء رد سلطة الحديث مثلما كان 
يفعل النظام أو ضرار أو سواهما من أساتذة الكلام» ولد تأويل الحديث بموازاة 
تأويل القرآن» كما ظهرت مقولة الزنادقة» وبمقدارٍ أقل مقولة اليهودء كمخرج لما 
استعصى على التأويل. وظهرت مقولة الزنادقة في عملية أخرى اضطلع بها علماء 
الحديث أنفسهم قرناً بعد قرن» ونعني عملية تطهير الحديث التي كانت في آن 
واحد عملية تطهير لعقيدة أهل السئة. لكن إذا كان المتكلمون قد أنشأوا نقد 
الحديث فان المحدثين لم يكن ممکناً لهم أن يخلقوا الا ما آسموه «نقد الربجال» 
فجرحوا الرواة أو عذلوهم دون اعتبار مباشر للمتن. في السياق عينه الذي ظهرت 
فيه في مصنفاتهم في نقد الرجال مقولات «الكذابين» و#الوضاعين» و«المتروكين؛ 
و«الضعفاء» و«الأرفاض؟ و«الخوارج» وسوى ذلك ظهرت مقولة «الزنادقة» لتحمل 
وزر الحديث المشبوه. إن المحدثين لم يخصوا دائماً هذه الفئة المفترضة بنوع 
خاص من الاختلاق. خلاقاً لذلكء فان المتكلمين والمدافعين التأويليين عن 
الحديث مثل ابن قتيبة» خضّوا الزنااقة بوضع الأحاديث المفرطة في تشبيهيتها أو 
المستنكرة معرفياً. في مواجهة أصحاب الحديث الذين تُختصر الحبّة عندهم باتهام 
خصومهم بالزندقة رأساً ومباشرة وبأنهم استلهموا مقالاتهم من غير المسلمين» 
اتخذ رد الخصوم وسائل حجاجية مشابهة : هذه الأحاديث التي يسوقها الخصوم 
humain; idem, "Théories 95 2‏ ۵1۵ | عل Voir sur ce sujet: D. Gimaret, Théories‏ (1) 
hanbalite", BEO, + 29 (1977), p.157-178; J.van Ess, Zwischen‏ عاوم] humain dans‏ 
Hadith und Theologie. Studien zum Entslehen pradestinatianischer Uberlieferung.‏ 


Berlin, 1975; idem, "Kadariyya", ,تلع‎ IV, 384-388; W.M.Watt, "Djahmiyya", ibid, 
398-399. 
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لاثبات مذاهبهم في الجبر والتشبیه آنما دسّها الزنادقة في دفاتر أهل الغفلة من 
المحدئین. 


على أن اللجوء إلى «الزنادقة؛ لم يكن إلا أحدى الوسائل. لقد رأينا أن معظم 
الآثار موضوع الشبهة مروية عن حماد بن سلمة الذي كان يُعتبر من كبار المحدثين 
ورؤسائهم. ولما لم يكن ممكناً اتهامه في دينه» اتهم في فطنته. وزعم ابن الثلجي 
أن ذلك التشبيه المفرط ظهر عند حماد على أثر زيارة قام بها إلى عبادان حیث 
تلبس به أحد شياطين البحر”"“. ولا غرابة في ذلك فإبليس في كيده ومكره قد 
يتخذ زي المحدث ويطوف في الأسواق ويبث الأكاذيب على رسول الله . وقيل 
أيضاً أن حماداً كان ضعيف الذاكرة يستعين بالكتب ومن هنا دست تلك الأحاديث 
في دفاتره من غير علمه””". فعل ذلك ابنه زيد على قول البعض» أو تلميذه 
شبخ بن أبي خالد على قولٍ آخر”». ولما كان ابن أبي العوجاء قد صار رمزاً 
وعلماً لوضع الحديث فقد جعلوا بينه وبين حماد نسباً فقالوا أنه كان «ربيب» حماد. 
وهكذا تمكن من دس تلك المنكرات في كتبه. هذا مع أن الرجلين كانا من جيل 
واحدء وأن تلك العلاقة كانت مستعميلة في ذلك الوقت. إذ لم يكن ممکناً لحماد 
المولى صاحب الدكان أن يتزوج امرأةٌ عربية أنسلت معن بن زائدة. ورأينا ابن حبان 
بتهم أيوب بن عبد السلام أحد شیوخ حماد. وقالوا أيضاً أن ابن الثلجي نفسه 
اختلق تلك الأحاديث ونسبها إلى حماد مكايدةً منه لأصحاب الحديثء»: الحنابلة 
مهم بوجه خاصس( 

یا ما كان العذر في استتباط مقولة الزنادقة واضعي الحدیث» فان «التشبیه» أو 
«التجسیم» الذي تعبر عنه تلك الأحاديث» لم يكن غريباً عن تمثل الألوهة لدی 


(۱) الذهبي» ميزان الاعتدال» ج۱ ص۳٩۵‏ 

(۷) ابن عدي, الکامل في ضعفاء الرجال» ۰۱ ص۰۱۱۳-۱۱۵ 
(۳) الذهبي. ميزان الاعندال» ج۱ ص۵۹۳. 

(4) اين عراق» تنزیه الشریعة» ج۱ ص51 

(۰) المصدر السابقء ج١‏ ص1۷ 

(0) ابن عدي. الکامل في ضعفاء الرجال» ج۳ ص۷٤.‏ 

(۷) المصدر السایق. ج۲ ص۰1۷ 


۱5۷ 


عامة المسلمین «السنیین» منهم أو الشيعة في القرن الثاني. فالله ليس هذا الکائن 
الذي لا یمکن تخیله في «صورة» ماء کاله المتکلمین البارد المجرّد المُمَيّد عباده 
بألف شرط وشرط والمقيّد هو نفسه بالأشراط ذاتها والذي لا يوصف إلا بالتفي. 
خلافاً لما يعتقد الجهمیون وسواهم من منكري «الصفات؛ء إن الله كما جاء في 
الحدیث. يُرى بالحواس. نعم! وهو ينزل إلى سماء الدنيا ليلاً لبسمع طالبي 
المغفرة وأصحاب الحاجات. وهو محدود بحد وجالس على العرش لا يملؤه 
بالکامل» العرش الذي «یط تحته. يسمع بسمع ويبصر ببصر ويتكلم بكلام. ذو 
وجه وعینین ودين وجنب ونم وأضراس ویدین وفراعین رأصابع وساق وقدم. 
یضحك «حتى تبدو نواجذه» ویعجب ویفرح ويستحي ويغار ویتردد ویمل ویهرول 
ایض ... صحیح أن الأحاديث التشبيهية ستصبح مع الوقت مستغربة وستخضم 
للتأویل. بيد أن كثيراً من المحدئین في القرن الثاني والثالث وما بعد ذلك صحخحوا 
تلك الآثار وقرأوها كما هي من غير تأويل”". فالنظام حين يذكر في معرض النقد 
حديث «الصورة» وحديث النزول على عرفة وحديث انتفاخ ابله على العرش عندما 
يغضب یعتبرها من معتقدات أصحاب الحدیث والأحاديث الصحيحة عندهم(۳ 
والحدیث الاّل» بمختلف روایاته. عدّل رجاله كثيرٌ من النقاد وکان في المجموعة 
که ود عه في القرن الثاني من القائلين بالجسم والصورة ومن 

آوحش المشبهين. وثمّة من یصحح جمیع تلك الأحادبث بما فیها حدیث عرق 


21( Voir D. Gimaret, Dieu ã fimage de homme. Les anthropomorphismes de la sunna 
et leur interprétation par Jes théologiens, Paris, Cerf, 1977. 


(۲) أنظر مثلاً کتاب التوحيد وإثبات صفات الرب عر وجل لمحمد بن إسحاق بن خزيمة (4۲/۳۱۱) فهو 
يثبت كثيراً من أحاديث الرزية والضحك والتزول وسواهاء تحقيق عبد العزيز بن إبراهيم الشهران» 
الرياضء مكتبة الرشدء الطبعة الخامسة» 1984/1415. 

(۴) الجاحظ كتاب الأخبار 0608 ج26) ص۱۷۹ لكن يلزم تصحيح النص المطبرع السطر السابع على ما 
يلي : «وهم الذين رووا أن حملة العرش فرق غضب الله يثقل العرش على كواهلهم. 

(4) لم ينكر رواة الإمامية أن هشام بن الحکم كان يقول أن الله جسم وأن معاصره الجواليقي يروي صورة 
الشاب الأمرد الجعد الفطط. غبر أن الرضا أنكر مثل هذه النقول ابن بابويهء اللوحید» ص۱۰8-۹۷. 
وقد أثبت الناشر» ص۹۷ «الشاب الموفق» الراردة في الحديث والصحيح كما هو معلوم «الشاب 
الغرانق». الكليني» الكافي» ج١‏ ص١١٠-٠١٠.‏ الكشي» رجال» 127. يقول الخیاط في الانتصار» 
ص۷: «لان الرافضة تقول وهي معتقدة إن ربها جسم ذو هيئة وصورة يتحرّك ويسكن ويزول وينتقل- 
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الخيل”". وکذلك حدیث «الخنصر؛ فهو من الصحیح عند ابن حنبل والترمذي 
والذهبي". وحدیث النزول على عرفة غير منکر عند الدارمي الذي يستشهد به في 
نقضه للجهمية ومثله حديث أطيط العرش””. وإحدى روايات هذا الحديث تصور 
الله تلك الليلة ممسكاً بيده ما يشبه اللوح كتبت فيه أسماء المؤمنين بالصورة». 
ونرى أحد خصوم الإمام الدارمي من *الجهمیین؟» من معاصري ابن قتيبة» لا يرد 
حديث خلق الملائكة من نور الذراعين بل يتمحل له التأويلات الغریبة. أما 
حديث «اللهو؛ المروي عن حسين بن عبد الله بن عبيد الله بن عباس فهو يتناسب 
تماماً مع دين الحجازيين الذي لم يكن يرى آنذاك حرجاً في اللهو. رالشيء نفسه 
يقال عن «الزیادة؟ في حديث لا نبي بعدي المروي عن المصلوب فهي لم تكن 
تثير الشبهات”". وبالمختصر كما يقول الدارمي لخصمه أن الزنادقة لا يستطيعون 
أن يخدعوا العلماء فيروجوا عليهم الحديث الكاذب. إنما تريد بمثل هذه الحكايات 
أن تهبن العلم وأهله. «وكيف دس الزنادقة على هل الحديث اثني عشر ألفاً ولم 
يبلغ ما روي عن رسول الله وأصحابه اثني عشر آلف حديث بغير تكرار؟ إذاً 
رواياتهم كلها من وضع الزنادقة في دعواله؟» 


حين يدعي المتكلمون أن أصحاب الحدیث. هؤلاء الحشويين المساكين» قد 


>وأنه كان غير عالم فعلم وأنه يريد الشيء ثم يبدو له فبريد غيره» وص ١54‏ : «وهل كان على الارض 
رافضي إلا وهو يقول إن الله صورة ويروي في ذلك الروايات ويحتج فيه بالاحادیث عن أثمتهم إلا من 
صحب المعتزلة فنفته الرانضة عنها؟» وانظر الشهرستاني» الملل» ج۱ ص۱۸۵-۱۸4. 

(۱) أبو علي الاهوازي» مصنف كناب بیان في شرح عقود أهل الایمان؛ ذکره السيوطي» اللآلئ المصنوعة» 
جا ص۰۲۸ 

(۲) آحمد بن حبل» السند» ج۰۱۰ ص1۱۳ الحدیث رقم ۱۲۲۰۰. الترمذي؛ الجامع الصحیح» ج٥‏ › 
ص 117-10. في تفسیر سورة الاعراف» الحدیث ۳۰۷6. الذهبي؛ مبزان الاعتدال» ج۰۱ ص۵۹۳ 

(۲) الدارمي» الرد على الجهمية» ص۲۸۷. 

(4) السيوطي» اللآلئ المصنوعة» ج١‏ ص۲۷-۲. إلا أن الروایات الأخرى للحدیث اعثيرت موضوعة. 

(۵) الدارمي» الرد على المريسي» ص ۰4۹۷ 4۹۸ ۵۰۱ 041 

(6 ينقل الجاحظ قولاً منسوباً لعائشة : «قولوا لرسول الله صلى الله عليه وسلّم خاتم النبيين ولا تقولوا لا نبي 
بعده» الحیوان» ج۱ ص۳6۱. 

(۷) الدارمي الرد على المريسي» ص۵۰۸ ۵۱۹ 


۱5۹ 


اضلهم الزنادفة» فهم في الواقع یحاکون على نحو ما أصحاب الخدیث. فهؤلاء 
کانوا البادئین في التشهیر بخصومهم وبالأدعاء أن مقالاتهم مأخوذة عن غير 
المسلمین رباتهامهم رأساً ومباشرةٌ بالزندقة. فهم لا یجادلون ولا یناقشون لکن 
یفتعلون الروایات ویفتون. وکلما وجدوا الفرصة السياسية السانحة حکموا بالکفر 
على خصومهم کماً متزمتاً وعنيفاً وخطيراً. 

وبالاصل فالکلام عندهم» هذا المراس الذي يُخضع المتکلم خلاله سلطة 
النص لرأيه الشخصي» مدعیاً القدرة على تقریر الحقائق المطلقة لا يقوذ في 
الواقع إلا لتكاثر المذاهب الشخصية وللحيرة. وهذا هو طريق الزندقة الذهبي. 
ولامر ما قیل: «من طلب الدین بالکلام تزندق»"؟» عبارة غدت شعار المحدئین 
والراية التي برفعونها في حروبهم. «لقد قال بعض أهل العلم لا تهلك هذه الامة 
حتی تظهر فیهم الزندقة ویتکلموا في الرب»". على أن نفهم أن «تکلموا» تعید هنا 
إلى الکلام. فنحنٌ لا نستطيع أن نعرف إلى أين تؤدي هذه الطريقة في طرح الأسئلة 
الوقحة وفي البحث عن العلل والأسباب. من هنا يتسرّب الشيطان ويسأل: من 
خلق الانسان؟ - الله. يجيب الانسان. فيتابع اللعين: ومّن خلّق الله؟”" اليس هو 
أول من جادل واستعمل القياس وقال برأيه رافضاً أمر الله له بالسجود لدم“ 
الصواب هو في لا كيف. ورفعوا إلى النبي هذا الحديث: «إذا كانت سنة خمس 
وثلاثين ومائة خرجت شياطين كان حبسهم سليمان بن داود في جزائر البحر 
فيذهب منهم تسعة أعشارهم إلى العراق يجادلونهم بالقرآن وعشر بالشام؟. وفي 
رواية أخرى : «قال رسول الله صلى الله عليه وسلم يوشك أن يظهر شياطين كان 


() ابن فتية» تأويل مختلف الحديث» ص1۱ والمصنف ينسب هذا القول لأبي يوسف الحنفي قاضي 
الرشيد. وانتقاد ابن قتيبة للکلام وأهله يصب في الاتجاه نفسه, 

(۲) الدارمي» الرد على الجهمية» ص 550. 

(۳) المصدر السابق» ص177-771. وعلى ما في السيرة» ج۲ ص۱۵۷ هذه الامثلة طرحها اليهرد على 
الني. 

(4) هذه «أؤل شبهة وقعت في الخلیقة» ومنها تناسلت سائر الشبهات المذهبية في تاربخ البشر وفي تاريخ 
الاسلام خاصة. هذا ما يعتقده الشهرستاني الذي ينقل عن التوراة والانجیل» كما بصرح» المناظرة التي 
جرت بين إبليس والملائكة حول هذه المسألة» الملل» ج١‏ ص۲۰-۱۲. هذا وقد رُفعت قصة إبليس في 
وجه أبي حنيفة ومدرسته» الكليني» الكافي؛ جا ص8. الزبير بن بكارء الموففیات؛ ص۰۷۲ 
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سلیمان أو ثقهم في البحر» یصلون معکم في مساجد کم ویفرژون معکم القرآن 
ریجادلونکم في الدین» وانهم لشياطين الانس»؟. لا نعرف إلى أي حدث یشیرون 
بسنة ۰۷۲/۱۳۵ 

إذا كان الجدل من ابتداع الشیطان فان مقالة القرآن المخلوق هي بدعة بهودية. 
أوّل من قال بها الساحر اليهودي لبيد بن أعصم الذي كان حاول تسحیر النبي. 
وعنه نقلها طالوت ابن اخته إلى الشبعي الغالي بيان بن سمعان الذي لقنها 
للجعد بن درهم ولجهم بن صفوان”". ثم أحياها في العراق بشر المريسي. وكان 
أبوه الصبّاغ اليهودي د ببدعة تتصل على وجه الدفة 
بکتایهم( 

آما مقالة نفي «الصفات». وهي «التعطيل» بعینه» فهي مأخوذة عن الزنادقة. 
ذلك أن جهم بن صفوان الذي نشرها في الاسلام فنسبت إليه» من هنا سمي نفاة 
الصفات الجهمية استلهم #زنادقة النصار: اه الجواب على أسثلة السمنیین 
حول ال . وتابع آنباط العراق من آبناء البهود والنصاری فجدوا في هدم الاسلام 
رز کسام ا ام باطین لالم 
الاسلام لیوقعوا في قلوبهم الشك ويلبسوا علیهم أمرهم:””. لم يضع الزنادقة 
الآثاد الني تؤكد صفات الله بل وضعوا أحاديث من مثل : «إن الله لا يُدرك بشيء 
من الحواس» المروي كذباً عن ابن عباس. لأن الذي لا يدرك بالحواس هر لا 
شيء. وهذا هو بالضبط مذهب الزنادقة في نفي وجود اله . 

ومثله القول بالقدر. فهو من ضلالات الزنادقة. لو كانت لفظة «الزندقة» معروفة 
في القرن الهجري الأؤل/ السابع للميلاد لكان قال الحديث بكل تأكيد «القدرية هم 


(1) ابن عدي» الكامل في ضعفاء الرجال» ج۰۱ ص۱۱۲. والسيوطي» اللالی المصنوعة» ج۱ ص١10.‏ 
والمصنفان يضعفان هذه الأحاديث. 

(1) ابن كثير» البداية والنهاية» ج۰۹ صن 5417 

(۳) الخطيب البغدادي تاريخ بغداد» ج۷ ص۵۳۸-۵۳۷. 

(4) ابن حنبل: الرد على الجهمية والزنادفةء صن15. 

(۰) الدارمي» الرد على الجهمية: ص۲۵۹. 

() الدارمي؛ الرد على المريسي: ص8١9.‏ 


۱۱ 


زنادقة هذه الأمة» بدلاً من «القدرية مجوس هذه الأمة». على کل حال سیتلافی 
المحدثون هذا النقص وسیقول الحدیث «تفترق أمني على سبعين أو إحدى 
وسبعين فرقة كلهم فى الجنة إلا فرقة واحدة الزنادقة و[هم] القدرية» أو« تنفرق 
أمتي على بضع وسبعين فرقة كلها في الجنة إلا فرقة واحدة وهي الزنادقة» أو «عن 
أبي هريرة مرفوعاً يكونون قدرية ثم يكونون زنادقة ثم يكونون مجوساً وأن لكل أمة 
مجوساً وأن مجوس أمتي المكذبة بالقدر:؟. 


ولم يكن أصحاب الحديث لیکتفوا بتسديد الروايات المسندة إلى نحور 
خصومهم. بل تعدوا إلى قتلهم كلما شكلوا المؤسسة الدينية الرسمية للخلافة» كما 
نعل الأمويون بالقدريين غيلان الدمشقي وتلميذه صالح”'" وبالجعد بن درهم 
وبجهم بن صفوان الذي صار عنواناً لهذه المقالات. في خلافة الرشيد كان إنكار 
«الصفات» يعرّض للمضايقة وصار الجهمیون یُنعتون بالزنادقت 9 فأبو تواس مثلا» 
آیام الرشيدء في تحريضه على أبان اللاحقي» لم یجد أفضل من أن ینسب إليه 
مقالات الجعد بن درهم ويتهمه على ذلك بالزندةة. . وحين تولى إبراهيم ابن 
المهدي الخلافة سنة 8١5/7١١‏ وتسمی بالخليفة «السُني» ‏ بعدما كان يحترف 
الغناء - سيق بشر المربسي إلى مسجد الرصافة وطّلِبٌ منه أن #يترب» عن 
مقالانه؟. وزادت «المحنة؛ من عنف أهل السئة مع المتوكل. وسيقول الحديث 
آنذاك: «سيكون في أمتي مسخ وذلك في قدرية وزنديقية». وعليه» يقول الدارمي 
«إن التجهم عندنا باب كبير من الزندقة يستتاب أهله فان تابوا وإلا فتلوا». 


١ج ابن عراق» تنزيه الشريعة»‎ .711١ ۰۲۵۸ ۰۲۵۷ »۲٤۸ص السيرطي» اللالی المصنوعة» ج۱‎ )۱( 
1 .۳۱١ الي ا‎ 
{2) J.van Ess, "Les هماننهده‎ et la Gahmiy (y)a عل‎ Yazid HT", Studia islamica, Paris, 


XXXI (1970), p.269-286. 
في رثاء الاصمعي للمحدث سفیان بن عُبينة (۱۹۸/ ۸۱6): ابن قتيبة» عيون الأخبار» ج۲ ص۱۳۵-‎ )۳( 
۰۴ 
ومن زنادقةٍ جهمٌ ی ولمم قوداً إلى غضب الرحمن والنار!‎ 
ظز بعد.‎ )4( 


(0) الخطیب البغدادي تاريخ بغداد ۰۱6 ص4۸۱-4۸۰. 
(1) الدارمي» الرد على المريسي؛ ص۵1۳. 
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وکانت هذه «الفتوی» تکاد ترقی عندهم إلى مرتبة السْنة إذ سندوها إلى سابقة 
تاريخية آکثروا من تداول آخبارها: «حدّثنا قُتيبة حدّثني القاسم بن محمد حدّئنا 
عبد الرحمن بن محمد بن حبیب عن أبيه عن جده قال شهدت خالد بن عبد الله 
القسري بواسط في يوم أضحى وقال ارجعوا فضحوا تقبّل الله منكم فاني مضحٌ 
بالجعد بن درهم زعم أن الله لم يتخذ إبراهيم خليلاً ولم یکلم موسى تكليماً تعالى 
الله علواً كبيراً عما يقول الجعد ثم نزل فذبحه». والحال يقول الدارمي أن المسلمين 
آنذاك لم يدكروا على خالد ما صنع بل وافقوء على قتل ذلك الزندیق". فکآن 
الشيخ يريد أن يذيق معاصريه من الجهمية ما ذاق الجعد. 


التقويم الشيعي لشهر الصيام 

لبس من شأننا التوقف عند تاريخ الخلاف العقائدي أو السياسي بين الشيعة» 
على اختلاف اتجاهاتهم وخصومهم» على تنرع انتماءاتهم. فالخلاف بين «أمل 
السنة؛ وبين «الغلاة» الأوائل والاسماعيليين وما تفرُع منوم من قرامطة ونصيريين 
ودروز يتجاوز الخصومة المذهبية إلى حد الهوة الفاصلة بين ديتين. أما الإماميون 
فقد اعتيروا» سواء تعلق الأمر بالفقه أو الحديث أو الكلام» في حدود المدرسة 
السنية المنشقة. وان كان أصحاب الحديث قد آكدوا دائماً أن «الرفض» أي عدم 
الاعتراف بخلافة أبي بكر عمر وعثمان ‏ ومنهم من يضيف خلافة معاوية - ضرباً 
من الزندقة ابتدعه ابن سبأ البهودي» لا يختلف عن القول بالقدر ونفي الصفات. 
نتوقف فقط عند ما ورد عند البغدادي والبيروني من إضافة توقيت الصيام والإفطار 
الشيعيين إلى الزنديق عبد الكريم بن أبي العوجاء. ابتدعه ونسبه إلى جعفر الصادق 
يضل به الرافضة. 

معلومٌ أن ما استقر عليه الأمر في القرون الأولى حول بداية شهر الصوم 
ونهايته هو الرؤية العينية للهلال» يشهد بذلك شاهدان عدلان وفقاً للحديث 
«صوموا لرؤيته وافطروا لرؤيته». وإذا حال دون ذلك عارض الجو مساء التاسع 
والعشرين من شعبان أضيف یرم إلى شعبان هو يوم الشك وبدأ الصوم في الیرم 


(۱) الدارمي» الرد على الجهمیة» ص188. 
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الذي يليه. والحل نفسه يتكرر في آخر رمضان إذا امتتعت رؤية هلال شوّال . هذا 
الحل لم يكن مُرضياً لسائر الشيعة في القرنين الثاني والثالث على الأقل. فالأخبار 
التي نقلها الكليني حول هذه المسألة متناقضة. بعضها يتفق مع الحل التقليدي“ 
وبعضها يُعيد إلى نظرية مفادها أن شهر رمضانء أياً ما كانت الحالء لا يمكن أن 
يكون نسعة وعشرين يوماً بل هو دائماً ثلاثون7". لكن ما العمل ليلة الشك في آخر 
شعبان؟.يجيب الصادق؛ على ما نقلوا عنه» بجوابين. إذا كان رُئِي هلال شعبان أو 
هلال رجب» نعد تسعة وعشرين يوماً أو تسعةٌ وخمسين يوماً بعدها يبدأ الصوم"؟, 
هذا الجواب الارّل ويفترض أن رجباً ثلاثون يوماً. أما الجواب الثاني - ويُعمل به 
فقط إذا تعذرت الرؤية العينية - فيقدم الطريقة التالية: «أنظر اليوم الذي مت من 
السنة الماضية وصّم يوم الخامس). إذا كان رمضان بدا العام الفارط يوم الائنین 
فهو يبدأ هذه السنة يوم السبت. وهذا يعني أن عدد الأيام في السنة لا يتغيّر وأن 
الشهور تبدأ في أوقات ثابتة. وتمام الجواب : «ولكن عُذٌ في كل أربع سنين خمساً. 
وفي السنة الخامسة ستا»”"©. هذا اليوم الذي يُضاف كل أربع سنين لا يُفهم إلا إذا 
كانت سئة الإضافة كبيسة. وتفسير هذا الحساب أن السنة كانت في البدءء على ما 
يتسب للصادق» ثلاثماية وستين يوماً. ولما خلق الله الخلق في ستة أيام اختزلها من 
السنة فصارت ثلاثماية وأربعة وخمسين يو ؟. رمضان» شهر الصيام الذي أنزل 
فيه القرآن» لا ينقص عن الثلاثين» فشعبان بالتالي لا بتم. نحن إذن أمام سنة 
حسابية تتناوب فيها ستة أشهر كاملة من ثلاثين يوماً مع ستة أشهر ناقصة من تسعة 
وعشرين يوماً. فما بال السنة الكبيسة؟ 


من الواضح أن نقلة هذه الروايات لم ينتبهوا إلى المبادئ التي يرتكز إليها في 
نهاية المطاف الحساب. وحين الفحص يتبيّن أنها مبادئ التقويم الإسماعيلي الذي 


Voir sur ce sujet J. Schacht, "Hilal", E.7, 111, 390-393.‏ (۱) 
(۲) الكليني» الكافي» ج٤‏ ص۷۷-۷1. 
(۳) المصدر السابن» ج٤‏ ص۰۷۸ ۷۹. 
(4) المصدر السابق» ج٤‏ ص۰۷۹ 
(5) المصدر السابق» ج٤‏ ص۰۸۰ ۰۸۱ 
() المصدر السابقء ج٤‏ ص۰۷۹۰۷۸ 


14 


اعتمد دورة من ثلائین سنة تقطعها إحدى عشرة سنة كبيسة يُضاف يوم إلى آخر 
الشهر الأخير من كل منها (ذو الحجة وهو في العادة تسعة وعشرون يوما). 
بواسطة بعض القواعد یمکن تحدید بداية شهر رمضان وسائر الأشهر» أياً ما كانت 
السنة؛ منذ أوّل محرّم من السنة الأولی للهجرة الذي وقع فيه يوم الجمعة (السادس 
عشر من تموز سنة ٩۲۲‏ ميلادية)". هذا التقویم الذي نلاحظ وجوده في المصادر 
الاسماعيلية منذ القرن الهجري الرابع/ العاشر للمیلاد والمنسوب للامام جعفر على 
أنه سر من آسرار علومه الربانية الموروثة عن النبي ۳ مبدؤه التوفيق بين الاشهر 
القمرية ومقادیر الدورة القمرية حول الأرض. لما كان معدّل هذه الدورة 
۸ يوماً فان التقويم الذي يداول بين شهرٍ كامل وشهر منقوص ويصحح 
بواسطة اليوم المکبوس الفروق المتراکمة خلال ثلاثين سنة بين السنوات الحسابية 
(۱۰۲۲۰ يوماً) وبين مجموع الدورات القمرية المتوسطة (۱۰۲۳۱:۰۱۱ يوماً) 
یجعل الاتفاق. في مدة الدور. شبه تام بين الشهر القمري الحسابي والدورة 
القمرية. فالفارق لا يبلغ تمام الیوم الا على مدی ۲۷۲۷ سنة. وهکذا من غير 
البحث عن الهلال في الافق یمکن تحدید بداية الصوم. فالشهر یعتبر من حيث 
المبدأ دورة متوسطة المدة للقمر حول الأرض. 

غير أن هذا الحل الذي أراد منه واضعوه تفادي عقبات الرژية العينية أوقع في 
مشكلات أكثر تعقيداً. إذا اتفقت مدة الدررة القمرية مع الشهر القمري على مدى 
ثلاثين عاما فان الاتفاق بين الشهر القمري النظري مع كل دورة قمرية على حدة 
غير ممكن. هذا لأن مدة دورة القمر حول الارض غير ثابتة. فهي تتراوح بين ۲۹ 
يوماً وست ساعات و۲4 يوماً وعشرين ساعة. فالهلال الذي يعلن عن ولادته 
التقويم هو هلال نظري ولا يتفق مع الاقتران. ويزيد هذا التباين تعقيداً أن القمر لا 
يظهر في الافق على شكل هلال إلا بعد فترة تتراوح بين اليوم واليومين (عشرين 
ساعة وأربعين ساعة) من الاقتران. من هنا كان الصوم عند الشيعة يسبق بيوم أو 
یومین الصيام الذي يعتمد الطريقة التقليدية. والفارق يلاحظ بطبيعة الحال آخر 


(۱) الأعظمي» السقاتق الخفية» ص7-790/. والمصنف شيعي. 
(۲) انظر هذه القواعد عند البيروني الذي نقلها عن مصادر (سماعیلیت الآثار» ۰۱۹۷-۱۹۲ ۰۱۹۸ ۰۲۰۱ 
(۳) المصدر السابق: الآثار» ۰۱۹۷ 
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الشهر. من هنا الاعتراف المنسوب لابن أبي العوجاء: «والله لقد فطرتکم في يوم 
صومكم وصومتكم في يوم فطركم!» 


كان الإسماعيليون الذين اعتمدوا هذا التقويم في مصر الفاطمية يعلمون أنه 
يعلن عن ولادة أهلة نظرية. وكانوا يزعمون أن الرؤية المشار إليها في الحديث 
«صوموا لرؤيته وافطروا لرؤيته» هي رؤية عقلية تؤخذ بالحساب لأن القمر حين 
الاقتران لا يُرى» وأن نص الحدیث. إذا أخذنا بحرفیته. يؤكد أسبقية الصيام على 
ظهور الهلال في أفق المغرب . أما الإماميون فكانوا في حيرة. لم ينتبهواء كما 
يبدو إلى التنافض بين الطرائق الحسابية المنسوبة للصادق. في القرن الهجري 
الرابع/ العاشر الميلادي كان لا يزال بعض فقهائهم. من ذوي النفوذ» متمسكاً 
بالاعتقاد أن مدة رمضان ثابتة ثلائون يومأ لا تحول ولا تزول. غير أن البعض منهم 
بدأت تساوره الشکوك ۳ . وسواء كان السبب هو الابتعاد عن الإسماعيليين أو 
التبین أنه مجرّد تقويم اصطلاحي. عاد الإماميون تدريجياً ونهائياً إلى الرؤية 
العينية» خلافاً للإسماعيليين الذين یستعینون إلى اليوم بجدارلهم في الصيام وفي 
زر O‏ 
الإفطار”. 


يعتقد البيروني أن الاسماعیلیین قد قلدوا في تقويمهم هذا غير المسلمين ممن 
يلجأ إلى الحساب في صومه وأعیاده* وهو ما لم ینکره الاسماعیلیون"* 


(۱) هذه هي حجج الداعية الكرماني (۱۰۲۱/1۱۱) كما سافها الأعظمي» الحقاتق الخفية» ص 1۹-۱۷ 
وهي بعینها ینقلها البيروئي عن مصنف لاحد الدعاة من معاصریه في خوارزم؛ الآثار» ص۰۱۹۸-۱۹۷ 

(۷) مثل ابن قولویه (۹۷۹/۳۷۸) وابن بابویه والشیخ المفید. انظر النقاش حول هذه المسألة بين فقهاء 
الإمامية؛ ابن طاووس آبو القاسم رضي الدين علي بن موسی الحلي (2)1537/574 کتاب إقبال 
الأعمال» تحقيق جواد القيومي الاصفهاني» فُم» مكتب الاعلام الاسلامي» ۰۱۸۱6 ص۳۱-۳۲. 
يقول ابن طاروس أن الجميع عاد في زمانه إلى القول بان رمضان يزيد وینقص كسائر الشهور. ركان 
العيّاشي في الفرن الهجري الثالث رد «على من صام وأفطر قبل رؤية الهلال». الفهرست» ص۲4۵, 

(۳) الاعظمي. الحقائق الخفية» ص1۷. 

(4) البيروني؛ الآثار: ص14. 

(0) يبر الكرماني والمؤيد الشيرازي الاقتداء بالتصاری رالبهود في اللجوء إلى الحساب بالآية: «کتب 
علیکم الصيام كما كتب على الذين من قبلكم» (البقرة ۱۸۳) فالذین من قبلنا هم البهود والتصاری. فكما 
أن البهود والنصارى لیسوا ملزمين برؤية الهلالء فليس ذلك يلزم المسلمين» الأعظمي؛ الحقائق- 
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وبالفعل فالمسيحيون لتعیین الفصح الذي يتبع الفصح اليهودي قد اعتمدوا تقويماً 
يرتكز إلى المبادی النظرية نفسها تقريباً لیعلن في آنِ واحد عن ولادة الاهلة وعن 
التناسب بين الاشهر القمرية والاشهر الشمسية. غير أن الدور فيه يمتد على تسع 
عشرة سنة. والدورة القمرية المتوسطة فيه أطول من الدورة القمرية المتوسطة في 
التقويم الاسماعيلي. وكذلك لجأ البهرد والمانوبون والحرنانیون إلى الخساب. غير 
أن تقاویمهم تعتمد على دور التسم عشرة سنة الذي یوافق بين الاشهر القمرية 
والفصول الشمسیة"؟. إن مصادر التقویم الإسماعيلي بحث عنها في مکان آخر. 
إنهاء كما یکشف عن ذلك البيروني» مُشتقة من الأزياج التي وضعها العلماء 
المسلمون. وأقدمها «ژیج المجرّد؛ للفزاري الذي عاصر المنصور والمهدي”". إنه 
جدول يعتمد دور الثلائین ويدل على مدى ۲۱۰ سنوات قمرية (۳۰ سبعاً) على 
أيام الأسبوع التي تبدأ بها الشهور والسنين”". لا نعرف لماذا اختار الفزاري دوراً 
من ثلاثين سنة لكن اختياره لمدة ۲۱۰ سنوات يسمح بأن تكون أيام الأسبوع في 
دررة تتکرر من غير انقطاع وأن يكون الجدول قابلاً لأن يتكرر إلى ما لا نهاية. 
لقد رضم الفزاري هذا التقويم للادارة بين سنة ۷۲۲/۱۶۵ و0/5١/ ۷۹٠‏ . إذا لم 
يكن بإمكان الفقهاء أن يقبلوا للصوم إلا بالطريقة الشرعية التجريبية» فان فريقاً من 
الشيعة اقتبس الزيج في جدوال مخصوصة معتقداً أنه أكثر علميةً ونسبه إلى علم 
الصادق مُعلّفاً بالروايات التأويلية والزينة الباطنية المناسبة, 


من الصعب تحديد الوقت الذي حصل فيه هذا الانتحال. ليس هناك شواهد 


«الخقية. ص1۷-1۵. ويكتب البيروني عن المصنف الإسماعيلي الذي رجع إليه أنه طمن على طالبي 
الهلال بالرؤية وسبّهم وعیرهم باستغناء البهود والنصارى عن طلب الهلال للصيام وأوائل الشهور بما 
عندهم من الجداول...الآثارء ص۱۹۸-۱۹۷. 
(۱) البيروني» القانون المسعودي» حيدر آباد-الدكن» دائرة المعارف العثمانية, ۱۹۵1/۱۳۷۳ ج١‏ 
ص۳-۹۱٩‏ والآثاره ص۰۱۱ ۰۵4 9۷ ۳۱۹. 
(۷) الفهرست. ص۳۳۲. 
(۳) نشر هذا الجدول: 
D.Pingree, "The Fragments of the Works of al-Fazari", Journal of Near Eastern Studies,‏ 
Chicago, vol. 29 (1970), p.110-111.‏ 
Idem, "Kamar", E.F, IV, 539.‏ )4( 
ibid, 839.‏ (5) 


۱۹۷ 


تدل على أنه كان قيد الاستعمال في زمان الصادق إمام الامامیین وامام 
الإسماعيليين. وأقدم الروايات التي تؤكد اللجوء إليه في الأوساط الإمامية تعود إلى 
قبيل منتصف القرن الهجري الثالث/ التاسع الميلادي. إذ يروى أن الإمام العسكري 
أوصى به عام ۲۳۸/ ۳۸۵۲ كما أن الامام الزيدي القاسم بن إبراهيم (۲۵۰/ 
۰ لاحظ أن بعض الرافضة ‏ لعله يشير إلى الإسماعيليين - بسبقون في الصيام 
بيومين عامة المسلمين ويفطرون قبل الفطر بیومین ۳. وفي النصف الثاني من القرن 
الثالث للهجرة/ التاسع للميلاد كان ثمّة من يعمل به في أوساط الإمامية» الأمر 
الذي اضطر الفقيه الإمامي العياشي للرد عليهم””. فمن المحتمل أن يكون قد بدأ 
العمل بهذا التقويم في النصف الأول من القرن الهجري الثالث/ التاسع الميلادي. 

إذا تفحصنا سلاسل الإسناد في الروايات الإمامية ذات العلاقة وقعنا في اثنتين 
منها على محمد بن سنان وسهل بن زياد (كان حيّاً عام ۸۱4/۲۵۰). إن الذي 
أضاف كتاب توحيد المفضل وكتاب الهفت لجعفر بن محمد استعان باسم 
محمد بن سنان كما رأينا من قبل. فهذا الأخير كان إمامياً غالبا(" وسهل بن زياد 
أيضا”"". فهما يمثلان حلقة في السلسلة التي تصل الإسماعيلية الأولى بالإسماعيلية 
الثانية أو في سلسلة موازية. الأمر الذي يفسر وجود التقويم عند الإماميين وعند 
الإسماعيليين. وبالمختصر فإن الطريقة الشيعية التي تعتمد على الحساب لبدء 
الصوم ونهايته» المشتقة من زيج الفزاري» وضعها باحتمالٍ كبير بين آخر القرن 
الثاني وأوائل القرن الثالث بعض الغلاة. فنحنٌ بعيدون عن الرواية التي تنسب هذه 
«البدعة» لابن أبي العوجاء الزنديق الذي أفسد بها على الرافضة دينهم. 


)١(‏ الكليني؛ الكافي» ج4ص۸۱. 

(۲) في كتابه الرد على الروافض» على ما يقول 390-393 ,111 ,2 J.Schacht, "Hilal",‏ 
(۳) من مصنفاته: «الرده على من صام وأفطر قبل رؤية الهلال» الفهرست؛ ص510. 
() النجاشي» رجال» ص١٤٠.‏ 

(۵) المصدر السابق. رجان» ص۲۵۲. التستري» قاموس» ج۸ ص1۹۷- 

(1) المصدر السابق» جه ص۳۹-۳۷. النجاشي: رجال» ص۱8۰. 


A 


خلاصة 


لا مراء أن كمية كبيرة من الحديث موضوعة؛ وأن سنة النبي» كما سائر 
مكونات الاسلام؛ قد تأثرت بسواها من الأديان والمذاهب دون أن يقلل ذلك من 
قيمتها. غير أننا هنا في سياق سجالي بترجم فيه الأصل الاجنبي لهذه المقالة أو 
ذلك المراس عن معنى الفساد والإفساد دون سواه. 

هذا نلاحظه فيما تصوروه من معتقد الزنادقة المفترضين ومن غاياتهم. فالزنديق 
عند ابن قتيبة وابن حزم وسواهما أقرب إلى الدهري منه إلى المانوي. وهو عند 
البيروني المانوي. أما لدى المحدثين فالزندقة هي في غالب الأحيان المانوية. غير 
آنها مانوية ملازمة لتاريخ البشر تمثّل الضلال في حربه على الهدى. يعرف الدارمي 
أن الزندقة هي عقيدة ماني. غير أن الزنديق عنده هو الذي لا يقر بالله والأنبياء 
والكتب ويوم القيامة". ويسوق لاحد «العلماء» قوله: ما هلك أهل دين قط حتى 
تخلف فيهم المنانية قلت وما المنانية قال الزنادقةة9, وني رواية موازية: «بعث 
الله نوحا عليه السلام وشرع له الدين فكان الناس في شريعة نوح فما أطفأها الا 
الزندقة ثم بعث الله موسى عليه السلام وشرع له الدين فكان الناس في شريعة 
موسى فما أطفأها إلا الزندقة ثم بعث الله عيسى عليه السلام وشرع له الدين فما 
أطفأها إلا الزندفة“. وما تقوله ضمناً هذه الرواية أنه حصل ما كان يُخاف على 
الإسلام من ظهور الزندقة من جديد في الكلام وفي القول بخلق القرآن ونفي 
الصفات وسائر المقالات المناوئة. أما أهداف الزنادقة وغاياتهم فتختلف بين تهجين 
الإسلام وإفساده وإضلال أهل القبلة وبين تحويل المسلمين عن طريق إدخال 
الشكوك التي تقود في نهاية المطاف إلى مذاهبهم. 


(1) الدارمي؛ الرد على الجهمیة ص 44*. 

(؟) المصدر السابق» ص۳۱۱ ۳۵۵. 

(۲) المصدر السایق. ص »*55. البخاريء خلق أفعال العباد» ص۱۱۹ ۱۲۱. 

(6) الهروي الاتصاري أبو إسماعيل عبداله بن محمد بن علي (۱۰۸۸/4۸۱ ذم الکلام وأهلهء تحقیق 
عبد الرحمن عبد العزيز الشبل؛ المدينة المنورة» مكتبة العلوم والحکم؛ الطبعة الأولىء /١418‏ 
۸ ج١1‏ صرالا. 
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الفصل الرایع 


الزندقة في معارضة القرآن 


وجةٌ من وجوه الزندقة معارضة القرآن. لقد انهم عددٌ من الزنادقة بمحاولة 
عمل «معارضة» للکتاب. كان المکیون یتهمون النبي باتقوّل» أو «افتراء» ما يعالنهم 
به من أنه وحيّ وتنزيلٌ. فرد علیهم القرآن بان یأتوا بشحديث» (۳4/۰۲) أو «عشر 
سور» (۱۳/۱۱) أو «سورة» (۳۸/۱۰ و۲۳/۲) «مثله» أو «من مثلهة. فالمعارضة 
هي الإتيان بخطاب «مثل» القرآن» في سياق سجالي» يتبنى فيه صاحب المحاولة 
وجهة نظر المکیین بغاية البرهنة على أن القرآن من قول البشر وبالتالي من تألیف 


محمد. 


التحدي القرآني 

على الارجح لم تكن نظرية إعجاز القرآن لتولد وتأخذ الأهمية التي آخذتها 
والمعنی التفني الذي تشكلت فيه فتصبح عقيدة دينية لولا التحدي القرآني. فمنه 
انبئقت الاطروحة ونقيض الأطروحة. أما المحور الرئيس الذي اشتمل على جدل 
الاعجاز والمعارضة فقد دار حول المعنى الذي يجب أن يُعطى ل«مثل» القرآن. هذا 
التفكر في معنى «مثل؟ تطوّر في مراحل لكل منها فهمها الخاص للمشكلة. 

على ماذا حمل التحدي في زمن تأسيس الإسلام؟ وما كان المقصود بهمثل»؟ 
إن الملا المكي في حجاجهم مع النبي طالبوه بآیات حسية «كما أرسل الاوژلون» 
(الأنبياء © كاد يكن منه بلك ار ال که أو تكد له 2 أر أن ينتير لهم 
من الأرض ينبوعاً أو أن يكون له بیث من زخرفٍ أو أن يرقى في السماء فيأتي 
على أعينهم بكتاب يقرأونه (الفرقان ۸-۷ والإسراء .)٩۲-۹۰‏ ولم يعتبروا أن ما 
يتلوه عليهم من السور هو من توع الآيات. فهذا الكلام الغريب لا سيما السور 


۱۷۱ 


المكية القديمة (الحاقة» الطور الصافات) وما فیها من الصور الملحمية المروعة 
تتلاحق في جمل قصيرةٍ لاهثة» لیس يأتي به» على ما استقر في ثقانتهم» الا 
الشاعر أو الكاهن أو المجنون. فوضعوا محمداً في صنف هؤلاء. غير أنهم إزاء 
تتوع السور شكلاً ومضموناً في أواسط الفترة المكية وجدوها حكايات مفهومة عن 
الأمم الخالية. فكانوا «... إذا تُتلى عليهم آیاتنا قالوا قد سمعنا لو نشاء لقلنا مثل 
هذا إن هذا إلا أساطير الاوّلین» (الأنفال71). واتهموا النبي بالاستعانة بأفراد آخرين 
يملون عليه تلك «الاساطیر»: «وقال الذين كفروا إن هذا إلا فك افتراه وأعانه عليه 
قومٌ آخرون فقد جاژوا ظلماً وزورا. وقالوا أساطير الأرّلين اكتتبها فهي تُملى عليه 
بُكرةً وأصيلا» (الفرقان 4 0). وعلى ما في السيرة» كان النضر بن الحارث» أحد 
ألد أعداء النبي من القرشيين؛ استعان هو الآخرء رداً على التحدي» بمن يملي 
عليه الأساطير. لقد ذهب إلى الحيرة فتعلّم قصص رستم واسفنديار. ودكان إذا 
جلس رسول الله صلى الله عليه وسلم ‏ مجلساً فدعا فيه إلى الله تعالى وتلا فيه 
القرآن وحذر قريشاً ما أصاب الأمم الخالیة» خلفه في مجلسه إذا قام فحدثهم عن 
رستم وعن أسفنديار وملوك فارس ثم يقول: والله ما محمد بأحسن حديثاً مني! 
وما أحاديثه إلا أساطير الأولين اكتتبها كما اکتتبتها!» ويظهر أنه ادعى أنها أوحيت 
إليه» محاكاةً للنبي. وعلی ما في السيرة أيضاً فالنضر هذا هو الذي أنزل بشأنه: 
«ومن أظلم ممن افترى على الله کنباً أو قال أوحي إليّ ولم بوخ إليه شية ومن 
قال سأنزل مثل ما أنزل اه (الأنعام ۳)۹۳. فها هنا نری مثالاً واضحاً على 
«المثل». وفي سياقٍ آخر ینقل ابن اسحاق أن النبي عندما التقى بالشاعر سويد بن 

الصامت ودعاه إلى الإسلام» سأله هذا الأخير لعل الذي معك «مثل؛ الذي معي؟ 
فقال له النبي : وما الذي معك؟ قال مجلة لقمان. ويعلق ابن أسحاق: يعني حكمة 
لقمان. فقال له النبي: اعرضها علي! فعرضها عليه. فقال له إن هذا لكلام حسن 
والذي معي أفضل من هذا قرآن أنزله الله تعالى علي”". وهذا مثال آخر على 


(1) ابن هشامء السيرة النبوية» ج١؛‏ ص۳۰۰. حول هذا المكي راجع الملحق. 
(۲) المصدر السابق» ج١2‏ ص4507. 


يفن 


الامثل». يتبيّن من هذین المثالین أن المقصود ب«مثل» القرآن هو خطاب فيه حکمة 
وتعليم روحي وإخبار عن الأوّلين مما أسماه المكيون «أساطير الأولين؟. 


أما بالنسبة للقرآن وللنبي فالمراد على وجه الدقة أنموذج؛ إذا صح التعبيره 
مما يوحي به لفظ «كتاب». حديثٌ كالذي جاء به محمد يعلم الأميين الکتاب 
والحكمة (الجمعة ۲). مراراً عديدة يتوجه القرآن إلى المکیین بالقول: «قل فأتوا 
یکتاب من عند الله هو آهدی منهما آمن القرآن والتوراة] اتبعه إن کنتم صادقين؛ 
(القصص ۹ أو «فأتوا بکتایکم إن کنتم صادقین» (الصافات ۱۵۷) أو «أم لکم 
كتابٌ فيه تدرسون؟» (القلم ۳۷) أو «اثتوني بكتاب من قبل هذا أو یر من علم إن 
كنتم صادقین) (الأحقاف 4). إن قوله «فأتوا» فيما رد به على المكيين تعني انتوا 
بتنزیل مشابه: وان كنتم في ریپ مما آئزلنا على عبدنا «فأتوا بسورة من مثله 
وادعوا شهدائكم من دون الله (البقرة ۳) أو «من استطعتم من دون الله» (يونس 
۸ وهود ۱۳). باختصار أن القرآن بتحدی المکیین أن یأتوا بما یندرج قلیله أو 
کثیره في معنى االکتاب». بهذا المعنی فالموضوع يحمل على ما لا يمكنهم 
تحقیقه. لا تقتصر المسألة على مواجهة کلام بلیغ بکلام بلیغ كما سيتوهُم 
المتکلمون القائلون بالاعجاز اليياني فیما بعد كما لو كان التبي وخصومه من قريش 
خطباء یتبارون في عکاظ. |نها مواجهة خطاب وحامله بخطاب وحامله. أن «يأتوا 
بمثله» تفترض أن يتقمُص هذا أو ذاك منهم دور النبي. الا أن المکیین «أميونة لا 
یعرفون "الکتاب» ولیس في دینهم وتقالیدهم مکان للکتاب أو النصوص المنزلة. 
لقد وُضعوا آمام خیارین: إما أن یأتوا بکتاب مثل القرآن وهذا بستتبع أن یتحولوا 
إلى دين كتابي وأن يؤمنوا باله واحد لا يُدرك بالابصار یبعث الانبیاء ويوحي 
بالکتب. وهو الأمر الذي یفرون منه. وإما أن يأتوا کالنضر بن الحارث بقصص 
وأخبار وسور مُضادة. ولان قصص المسيحيين كانت تثیر نفورهم» في حين بدا 
لهم أن قرآن محمد وکتب البهود من صل واحدء فقد نفروا إلى حکایات رستم 
واسفندیار. رعلی افتراض أن الشعر الذي بسب إلى أميّة بن أبي الصلت صحیح 
فهر أيضاً ومثله ما كان يمكن أن يوجد في أيدي «الحنفاء» من الآثار اليهودية - 
المسيحية المنحولة فقد بقي مُستبعداً مُهَنْشاً. ويتساءل المرء عما إذا كانت الآيات 
الشيطانية حول الغرانيق العلى ليست مما قد أتوا به لتمجيد آلهتهم في سُورٍ مضادة. 
وأياً ما كان الرد المكيّ المحتمل» قصصاً فارسية أو أسجاعاً في تعظيم اللات 


۱۷۳ 


والعزی أو غير ذلك من صنوف القولء فلانه لیس من التوراة ولا الانجیل ولا 
الزبور ولا صحف إبراهيم فهو «من دون اله»» ويستوي في عرف القرآن في لهو 
الحديث أو وحي الشيطان أو سجع الكهان أو كلام البشر أو كل ذلك معا إن 
التحدي» ون كان اتخذ صيغة سجالية» هو جزمٌ بنفي قاطع. ولذاء وبثقة مطلقة» 
يغلق القرآن الباب مسبقاً ونهائياً أمام كل «مثل» مُضأد: «قل ین اجتمعت الانس 
والججن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله ولو كان بعضهم لبعض ظهيراًء 
(الإسراء ۸۸). وفي آية أخرى يؤكد جازماً: «لن تفملوا" (البقرة ۶ ۲). وبالفعل لم 
يفعلوا. 


القرآن ونظريات الحجة النبوية 

في النصف الثاني من القرن الثاني سيدخل التحدي القرآني في سياق جديد 
كلياً. لقد سقنا من قبل الفقرة التي بتهم فيها الجاحظ الزنادقة أبن أبي العوجاء 
وأصحابه بانتقاد القرآن ووضع الحديث. نوضح هنا أن الجاحظ يحمل هذه التهمة 
في سياق الحديث عن معارضة القرآن وأن الفقرة المذكورة تقع في مُصئّف من 
مصنفات إثبات النبوة هو «حجج النبوة». والعلاقة ليست وليدة المصادفة. هذا لأن 
الاختصاص الكلامي الجديد الذي اتخذ موضوعاً له إثبات علامات أو أعلام أو 
حجج النبوة أدخل القرآن في عداد العلامات أو الحجج المثبتة لنبوة محمد إلى 
جانب العدد الكبير من المغجزات التي كان المسلمون يتناقلونها منذ البدايات 
كتكليم الذئب وحنين الجذع وحديث الذراع. باستثناء المتكلمين هشام الفوطي 
وتلميذه عبّاد بن سليمان اللذين اعتبرا أن القرآن» من حيث هو عبارة حدثت فى 
الزمان» فهي إذن عَرَضء لم يعد بحسب بعد النبي حية على نبوته"؟ فقد أجمع 
المتكلمون على اعتبار القرآن علامة ودليلاً. غير أنهم اختلفوا في بيان هذه العلامة. 

تقل أن النظام كان یقول أن ما به القرآن «آية» وهأعجویةه و«حجة» هو ما فيه 

من الاخبار عن الغيوب والتنبؤات التي تحققت تحققت. فذلك يدل على أنه من عند علام 
الغيوب. وإذا كان كذلك فمحمد رسول الله حقاً. يؤكد هذه الرواية الخياط في وجه 


(۱) لقد نسب المفسرون «آية الغرائيق» للشيطان كما هو معروف» الطبري تاريخ» ج1"ص۱۱۹۲-۱۱۹۲. 
() الأشعري» مقالات؛ ص۲۲۲-۲۲۵. القاضي عبد الجبار المغني؛ ج۱۵ ص‌۰۳۸۸ ۳۹۰ 


۱۷ 


ابن الروندي: «إن القرآن حجة للنبي عليه السلام على نبوته عند إبراهيم [النظام] 
من غير وجه. فأحدها ما فيه من الإخبار عن الغيوب مثل قوله «وعد الله الذين آمنوا 
وعملوا الصالحات ليستخلفنهم في الارض» الآية [النور ۰]۵۵ ومثل فوله ل 
للمخلّفين من الأعراب» [الفتح 17] الآبة» ومثل قوله «ألم عُلبت الروم في أدنى 
الأرض وهم من بعد غلبهم سيغلبون» [الروم ۲ وقوله «إنُكم أولياء لله من دون 
الناس فتمنوا الموت إن كنتم صادقین» ثم قال «ولا يتمنونه أبداً بما قدّمت آیدیهم» 
[الجمعة ۱ - ۷] فما تمناه منهم أحك ومثل فوله «فقل تعالوا ندغ أبناءنا وأبناءكم 
ونساءنا ونساء‌کم وأنفسنا وأنفسکم» (آل عمران 1۱] الایق ومثل |خباره بما في 
تفوس قوم وبما سیقولونه وهذا وما آشبهه في القرآن کثیر. فالقرآن عند إبراهيم 
حجة على نبوة النبي صلی الله عليه من هذه الوجوه وما آشبهها وإياها عنی الله 
بقوله «فقل لئن اجتمعت الإنس والجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون 
بمثله» [الاسراء ۳4۸۸ 

رأي آخر قريب نجده في کتاب الدين والدولة المسوب لعلي بن رن الطبري 
الطبیب المسيحي الذي تحوّل إلى الاسلام قبیل منتصف القرن الثالث وصّف کتابه 
هذا في إثبات نبوة محمد. بستند المصنف إلى محتوى القرآن تعلیمه الروحي 
السامي» واشتماله في وقت واحد على التشریم والنظر والوعظ وأخبار الانبیاء 
السابقین مما لا نجده في أي کتاب ديني آخر بما في ذلك التوراة والانجیل. فهذا 
الكتاب الذي يختصر بين دفتبه ثقافةٌ كاملة» والذي انبثقت منه -حضارةٌ كاملة» يأني 
به رجل ای من أن أميّة هو بالضرورة علامة وحجة على نبوة هذا الرجل0©. 

رأيٌ ثالث مختلف یعرضه محمد بن الليث في رسالة الرشید إلى فسطنطین 
وهي كما نژهنا من قبل رسالة في إثبات النبوة. من أعلام نبوة محمد أنه «أتانا 
بكلام لم تسمع الآذان بمثله ولم تقع القلوب على لغته. له رونق كحباب الماء 


(۱) الخياط» الانتصارء ص۲۸-۲۷. وانظر أيضاً الأشعري مقالات» ص۲۲۵. واليغدادي» الفرق» 
ص۱۲۸ والشهرستاني » الملله ج۱ صس۵۷-۵1. والقول نفسه منسوب للمردار» المصدر السابق» ج١‏ 
ص14. البغدادي» الفرق» ص۱ ۰۱5 

(۲) علي بن رین الطبري: الدين والدرلة» 0۹۹-۹۸ ۰۱۰۱-۱۰۰ ۰۱۰6-۱۰۳ نذگر أن زمان تصیف 
هذا الکتاب وتاريخ مولد ووفاة صاحبه موضع نقاش. 


۱۷۵ 


وزبرج یعلو ولا يُعلى عليه وعجائب لا تبلی ولا تفنی وجدة لا تتخيّره. هذا وقد 
كان محمد ایتحدی) العرب أن يأتوا بمثل القرآن نثقلت آسماعهم وانعقدت 
آلستهم وتحيّرت الشعراء واستسلم الکهان وخرس الخطباء وعجر البلغاءء هذا مع 
آنهم «فرسان الکلام واخوان البلاغة وأبناء الخطب» وفي قلوبهم له عداوة مبيدة. 
في وجه الحجة القائلة أن محمداً كان أبلغ العرب قولاً واحسنهم وصفاً وآن القرآن 
بالتالي هو من وضعه. يرد محمد بن اللیث بأن المقارنة بين ما جاء به النبي من 
الوحي وبين ما وصلنا من کلامه (الحدیث) تبين أن بين الکلامین بون بعید وتفاوت 
شديد. ويخلص المصنف إلى القول أن القرآن «في تأليفه وأحاديثه ومعانیه وجميع 
ما فيه» لا يشبه في شيء كلام العباد(؟. 


ليس هناك غموض: ما به القرآن حجة وعلامة هو بالدرجة الأولى» عند 
محمد بن الليث» بيانه ولغته. على هذا حمل التحدي وعن ذلك خرس الخطباء 
وعجز البلغاء. ها هنا نقلة واضحة إلى الأدب الصرف. كان محمد بن الليث يُلقَّب 
بالخطيب وبصاحب البلاغة. وسيتولى عم آخر من كبار معلمي البيان عنينا 
الجاحظء تقرير هذه المقالة المستجدة بقوة. للجاحظ في النبوات نظرية مفادها أن 
الرسالات السماوية والشرائع تتناسب تاريخياً مع مستوى المُرسّل إليهم العقلي 
وطبائعهم وأحوالهم العامة. والآيات التي يأتي بها الأنبياء لإثبات دعواهم تخضع 
لهذه السئة. فمن أحكم الحكمة أن يأتي كل نبي بما يُفحم آعجب الأمور عند أهل 
زمانه ويبطل أقوى الأشياء في ظنهم. في العصر الذي غلب فيه على العرب حسنْ 
البيان ونظم ضروب الكلام فوجهوا قواهم لقول الشعر وبلاغة المنطق وتشقيق 
اللغة وتصريف الکلام» فكثرت فيهم الأشعار والخطب والألفاظ المشهورة 
والمعاني المذكورة وشاعت فيهم البلاغة وبلغت قدرتهم على ضروب التأليف 
وأصناف النظم وأنواع الخطاب أعلى درجات الكمال» جاءهم محمد بآية من 
جنس ما نبغوا فيه وتفرّدوا به. فتحدى قريش خاصةً والعرب عامةً شعراءهم 
وخطباءهم وبلفاء‌هم وكرر تحديه على مسامعهم وقرعهم بالعجز نيفاً وعشرين 
سنة. ومع أنهم كانوا أشد خلق الله أنفة وأفرط حمية وأثبت الناس حقداء ومع أنهم 


(۱) محمد بن اللیث» جواب قسطنطین» ص۲۰۱۰۲۰۰. 


۱۷ 


هاجوه وخاصموه وناصبوه الحرب وبذلوا مهجهم وأموالهم في إطفاء آمره» ومع 
أن التحدي حمل على فن الکلام حيث کانوا لا يشكون بأنهم يقدرون على أكثر 
مما تحداهم به» مع كل ذلك فقد أطبقوا على «ترك المعارضة؟ فلم يعارضه 
معارض ولا تكلّف ذلك خطيبٌ ولا شاعر. لماذا؟ لعلمهم بعجزهم عنها. «ولو أن 
رجلا قرأ على رجل من خطبائهم وبلغائهم سورة واحدة طويلة أو قصيرة لتبين له 
في نظامها ومخرجها وفي لفظها وطبعها أنه عاجز عن مثلها. ولو تحدی بها أبلغ 
العرب نظهر عجزه عنها». و«لو أن أنطق الناس أراد أن يؤلف سورة واحدة طويلة 
أو قصيرة على نظم القرآن وطبعه وتأليفه ومخرجه لما قدر عليه ولو استعان بجمیع 
فحطان ومعد بن عدنان». وإذا كان الامر الذي يجريه الله على يدي إنسان» 
محسوساً كان هذا الأمر أو معقولآً» بُعجز الخليقة فلا تأتي بمثله فهو حجة له. 
فمدار الحجة هو عجز الخليقة. وعليه فان نظم القرآن وتأليفه هو علامة خص بها 
محمد هي أعجب ما أوتيه نبي قط لها في العقل موق كموقع فلق البحر من 
العین(؟ 

باختصار إذا نحن سألنا إذن أهل النظر في آواخر القرن الثاني وأوائل الثالث ما 
المقصود بامثله؛ في قوله «فأتوا بمثله»؟ قال النظام ومن رأی رأيه النبؤات وما فيه 
من كشف الغيوب. أما تأليف القرآن ونظمه فكان مما يجوز أن يقدر عليه الناس("؟. 
فالتنبؤات التي في الكناب» أياً ما كانت الصيغة التي صبغت فيهاء هي العلامة أنه 
من عند الله. وهذا القول منسوب أيضاً للمردار من معتزلة بغداد من جيل الجاحظ. 
فقد كان يقول «إن الناس قادرون على مثل القرآن فصاحة ونظماً وبلاغةً»””". وثمة 
في احتجاج الجاحظ ما يدل على أنه كان هناك من معاصريه ممن ظهر بعد النظام 
من يعتقد أن القرآن هو بلا شك تنزیل ووحي لكن ليس من جهة تأليفه. ويسأل 
الجاحظ إذا كان بمقدور المکیین أن يؤلفوا كلاماً في قيمة تأليف سور القرآن؛ 
فلماذا لم يفعلوا؟ يفسر النطام غياب المعارضة باعجز» العرب. لكنه عجر أكرهوا 


(۱) الجاحظء حجج النبوة؛ ص۰۱۲۰ ۰۱۳۹ ۰۱4۱-۱4۱ 
() الأشعريء مقالات ص۲۲۵ 
(۳) الشهرستاني» الملل؛ ج۱ ص1۹ 


۱۷۷ 


عليه أو كما ينقل الاشعري إن الله «منعهم بمنع وعجز أحدثهما فیهم»". وهو ما 
كان يسميه النظام «الصرفة». إن الله «صرف» دواعي العرب عن مجابهة التحدي 
القرآني» من غير أن یکونوا واعين لما يمنعهم من القيام بما في مقدورهم القيام 


لقف 
به . 


بيد أن النقاش سيحسم في نهاية المطاف لصالح مقولة محمد بن الليث 
والجاحظ. ما حمل عليه التحدي القرآني وما به القرآن حجة وعلامة هو بيانه. 
بالإضافة إلى «البلاغة؛ سيْعيّن الجاحظ في القرآن» ويفرض على القرون اللاحقة» 
لفظين تقنيين هما «النظم» والتألیف». هذا هو موضوع التحدي وموضوع 
المعارضة. هنا وهناك في مصنفاته يمر الجاحظ على المسألة ويؤكد مقالته. يقول 
في حجح النبوة: «وإنه [أي النبي] تحدى البلغاء والخطباء والشعراء بنظمه [أي 
نظم القرآن] وتألیفه في المواضع الكثيرة والمحافل العظيمة»””. وفي مكان آخر: 
«ولو لم يكن النبي صلى الله عليه وسلم تحداهم بالنظم والتألیف...». رفي 
الحيوان: «وفي كتابنا المنزل الذي يدلنا على أنه صدق نظمه البديع الذي لا يقدر 
عليه العباد...“. وفي مكانٍ آخر: «...بعد أن تحذاهم الرسول بنظمه»"؟. وفي 
البیان: «وكيف صار نظمه [أي القرآن] من عظم البرهان وتأليفه من أكبر 
الحجج»*. وفي موضع آخر: «ألا ترى أنا نزعم أن عجز العرب عن مثل نظم 
الفرآن حُجه...»* وفي العثمانية: «عجز الشعراء عن تأليف القرآن»؟. أما الكتاب 
الذي عرض فيه الجاحظ مقالته فأسماه «الاحتجاج لنظم القرآن وغريب تأليفه 


(۱) الأشعريء» مقالات» ص۲۲۵. 
() الشهرستاني؛ الملل؛ ج٠‏ ص۷. 
(۳) الجاحظ, حجج النبوة» ص۰۱4 
() المصدر السابق» ۱۳۱. 

(۰) الجاحظ» الحیران؛ ج٤‏ ص۹۰. 
(7) المصدر السابق» ج4» ص٩۸.‏ 
(۷) الجاحظ» البيان؛ ج۱ ص۳۸۲, 
(4) المصدر السایق» ج؟ ص۲۹۵ 
(4) الجاحظ» العثمانية» ص۲9۹. 


۱۷۸ 


وبدیع ترکیبه۴۳. وهو يا للغرابة قُقِدَ. ریما لأنه كان ردأ على خصوم کالنظام 
والمردار وسواهما ممن ماتت آراؤهم. يبدو أن الجاحظ يشير بالنظم والتأليف إلى 
أسلوب القرآن الجديد الذي خالف جميع الكلام منظومه ومنثوره. وهو أسلوبٌ لم 
يهتدٍ إليه العرب على الرغم من إبداعهم لأنواع الفصيد والخطب. لا هو بالتثر ولا 
هو بالشعر. وهو منثور لکنه «غیر مقفی على مخارج الاشعار والأسجاع» كما 
یذکر الجاحظ أنه صف کتاباً جمع فيه من آيات الفرآن ما عیّن فيه خاصية 
«الإيجاز» أي ما بجمع المعاني الكثيرة بالالفاظ القليلة مثل «لا يُصدَّعون عنها ولا 
ينزفون» (الواقعة )١4‏ وقوله في فاكهة أهل الجئّة «لا مقطوعة ولا ممنوعة» (الواقعة 
۳ رفي موضع آخر يلاحظ أن الاسلوب الترآني يتكيّف مع المُخاطب فهو 
إذا توجّه للعرب والأعراب أخرج الكلام مخرج الإشارة والوحي والحذف وإذا 
خاطب اليهود أو حكى عنهم زاد في الكلام وجعله مبسوطا. 

ليس كتاب الجاحظ مُصئفاً في «إعجاز القرآن» كما يُتَوهُم. ففي عصره لم 
يُعرف مصطلح «الإعجاز». ولا مصطلح «المعجزة». فالموضوع الاوّل للدرس ليس 
القرآن وما يتميّز أو ينفرد به لكن إثبات نبوة محمد. إذا كان الفوطي وعباد بن 
سليمان اعتبرا أن القرآن لم يعد يحسب في عصرهما في هذه الدلائل فأغلب 
المتكلمين اعتماداً منهم على التحدي وظفوا الكتاب في الاحتجاج لاثبات النبوة 
على اختلاف فيما بينهم حول موضوع التحدي وما هو به القرآن علامة ودلالة. 
وكتاب الجاحظ ليس يقتصر على الاحتجاج للدلالة النبوية لكنه أيضاً في الره على 
النظاميين وسواهم ممن جعل العلامة في الصرفة أو في غير الأسلوب. أن ما يجعل 
من القرآن دلالة وعلامة في مصئّف الجاحظ هو على وجه الدقة عجز العرب حين 
تحداهم النبي عن الإتيان بمعارضة أي بكلام في مثل نظم القرآن وتأليفه. في هذا 
الإطار يضعه الخباط : «لا يعرف المتكلمون أحداً منهم نصر الرسالة واحتج للنبوة 


(۱) ذكره الجاحظ في الحیوان» جام ص٩‏ وذکره الخياط أيضاًء الانتصار. ص٤١٠‏ . 

(؟) المجاحظ؛ البیان» ج١‏ ص۳۸۴ وحجج النبوة؛ ص۰۱۲۰ ٠١١‏ والعشمانية؛ ص۰۱7 

(۳) الجاحظ؛ الحیران؛ ج؟ ص۸1. وقد سطا ابن قتيبة كعادته على هذه الامثلة فاستلبها في تأويل فشكل 
القرآنء تحقيق أحمد صفرء القاهرة» مكتبة دار التراث الطبعة الثانية» ۱۱۹۷۳ ص۰۷ 

(4) الجاحظ الحيوانء جا ص۹4. 


۱۷۹ 


بلغ في ذلك ما بلغه الجاحظ. ولا يُعرف كتابٌ في الاحتجاج لنظم القرآن وعجیب 
تألیفه وأنه حجة لمحمد صلی الله عليه على نبوته غير کتاب الجاحظ». فالجاحظ 
ليس في «الاعجاز» القرآني لکن في الحجة والعلامة والمعجزة المحمدية. غير أنه 
سمی ما أعجز به القرآن العرب: النظم والتألیف وأكثر من استعمال الفعل «عجز» 
والمصدر «عجْرٌ». صار عندئذٍ ممكناً حمل العجز والمعجز على النظم والتألیف. 
نلاحظ ظهور «مُعجز عند ابن قُتيبة يصف به مرّة نظم القرآن «المعجز للبلغاء» 
ومرة تأليفه «معجز التأليف”" وعند ابن المعتز: «الحمد لله الذي أفحم مصاقع 
الفصحاء بمعجز كلامه وأخرس شقائق البلغاء بترتيبه ونظامه وبهر العرب العرباء 
باختراع مفتحه وختامه...* ثم عند الأشعري في قوله «تأليف القرآن ونظمه 
مُعجز»“. مما يدل على شيوع هذه المفردات. ها هنا أيضاً نقلة. في هذه الأثناء 
كان الجماليون يتساءلون عن معنى البلاغة وفي أي شيء تكمن ويُشققون حقلها 
وطبقاتها. لم يعد الامر يتعلّق بمصنفات أعلام النبوة الكلامية حيث يشكل القرآن 
واحداً منها لكن بمصنفات في البلاغة والبيانء أبوابه وآنواعه حيث تفثّق دقائق 
جمالية السور والآيات التي تستوي في «أعلى طبقة من طبقات البلاغة» كما قالوا 
وحيث یکمن الإعجاز. هكذا ولد في آخر القرن الهجري الثالث/ التاسم للميلاد 
على يد أحد المتكلمين المعتزليين اختصاص جديد هو «إعجاز القرآن»(؟. 


الإعجاز الأدبي ‏ مزايا وثغرات 
قد يعجب المرء كيف أن التحدي القرآني حول عن معناه وكيف أن 
المسلمين» بعد أقل من قرنين فقط من ظهور الاسلام؛ لم يجدوا في الكتاب من 


۰۱۵۵-۱۵ الخياطء الانتصار» ص]‎ )١( 

(۲) ابن قتيبة» تأویل مختلف الحدیث» ص۲۱. وتأویل مشکل القرآن» ص۰۳ 

(۳) ابن المعتز» طبقات الشعراءء ص۱۷. 

(4) الأشعري» مقالات؛ ص۲۲۵. 

(۰) أو مصنف في إعجاز القرآن هو من وضع أبي عبدالله الواسطي المعتزلي (4۱۸/۳۰۲) ذکره 
الفهرست» ص !4 و۲۲۰. والکتاب مفقود. وحول أدبيات «نظم» و(إعجاز» القرآن راجع: 
C-F. Audebert, al Hattabi er finimitabilité du Corar. Traduction et introduction au‏ 

Bayan igaz a/-Qur’an, Damas, Institut français de Damas, 1982, p.58-65 
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الدلالة على مصدره الروحي الا ما قيه من اسالیب التعبیر الفنية بالدرجة الأولى. 
آنهم سیجدون من بعد» بالاضافة إلى ذلك؛ في خلره من التناقض والاختلاف 
وفي تمام معانیه دلالات أخرى على مصدره السماري. فلماذا صار القرآن معجزة 
بيانية في حين كان بإمكان الاسلام» كما اعتقد بعض مفکریه من معاصري 
الجاحظ . أن يستغني عن الاعجاز البياني دون الانتقاص من قدسية الکتاب» كما 
هو الحال في اليهودية والمسيحية وساتر الدیانات الکتاپیة؟ 


لا یخفی أن التحدي في القرآن» في زمن النبي» هو في التحلیل الاخیر من 
سمات الخطاب الحق كما پطرح نفسه بقوة في جمله الإسمية التوكيدية. ومصدر 
الحق فيه یکمن في حامله ذي الصفة: رسرل كريم» يحتذي مثال سلسلةٍ من 
الأنبياء السابقین» برتله في طقس التلاوة المخایر تماماً لطقس الکهانة. وفي أنه 
خطابٌ يفسر المالم ويعلم «الحكمة٠»‏ ينذر ويبشر ويكوّن جماعة. وفي أنه يستوي 
في سياق الكتب المنزلة التي سبقته» يصدقها ويهيمن عليهاء ويعقد بینه وبینها؛ 
كما يقول نقاد الادب المعاصرین» علافة تناض. وفي أنه خطابٌ مؤثر» ذو فعالية» 
يوقظ في سامعيه لا الإعجاب الذي ینتاب سامع القصيدة الجميلة لكن مشاعر 
الرهبة والروعة والخشية وما ینتاب «القلب السليم» حين يلتقي بالمقدّس (لو أنزلنا 
هذا القرآن على جبل لرأيته خاشعاً متصدعاً من خشية الله (الحشر١؟)‏ (الله نزل 
أحسن الحديث كتاباً متشابهاً مثاني تقشعر منه جلود الذين يخشون ربهم ثم تلبن 
جلودهم وقلوبهم إلى ذكر الله) (الزمر ۲۳). هذه القدرة على التأثير هي ما جعل 
رجلاً فظأ مثل عمر بن الخطاب الذي لم يتميّز يوم بثقافته الشعرية أو بذائقته الفنية 
یصدّق بالنبي حين سماعه سورة طه. وهي ما جعل القسيسين والرهبان» بحسب . 
الآية» «إذا سمعوا ما أنزل إلى الرسول تری أعينهم تفيض من الدمع مما عرفوا من 
الحق» (المائدة ۸) وليس مما راعهم من نظمه وتألیفه. NES‏ 
تعرف في القرآن لا فصاحة ولا بلاغة ولا جمالية خاصة. إنها تعرف «حلاوة» 
الخطاب القرآني وتأثیره الانفعالي الذي كان سبباً لدخول بعض المکیین في 
الاسلام(؟. وتأثيره لا یقتصر على إثارة الانفعال. فهو» بما اقترن به من سلطة 


(1) ابن هشامء السيرة النبرية؛ ج۰۱ ص۲۷۰ و۳۱۳ و۳۱۵ و۳۳۹ و۳4۵ و١٤۳‏ وج ۲» ص1۵۲ 


۱۸۱ 


النبي» لا یکشف المغیبات وحسب أو ینبی بالحقيقة» لکنه یدفع نحو ما ينبئ به 
فتغدو النبوة ترجمة عن الارادة واسهام في صنع الأقدار. خطاب الحق هذا هو 
نفسه الآية والبرهان. وهو ما لا یستطیم الجن والانس أن یأتوا بمغله ولو كان 
بعضهم لبعض ظهيراً. وهو ما لا تقارن به القصيدة ومنشدها أو الخطبة وقاتلها. 
وهو ما لم یستطعه لا المکیون ولا مدعو النبوة من العرب ممن ظهر في حروب 
الردة أو قبلها أو بعدها. الا أن سياق إثبات النبوة في النصف الثاني من القرن الثاني 
الذي كان وقفاً على المتكلمين وظّف الخطاب القرآني طبقاً لأدواته ووفقاً لمقصده. 
إن العلاقة بين اعتبار القرآن حجة وأعجوبة وبين مقولة «خلق القرآن» لا تحتاج إلى 
إيضاح. ذلك أن قول من قال بأن القرآن غير مخلوق يجعل الكتاب متعالياً عن كل 
مقارنة ممكنة بكلام البشر وعن أن يوزن بأوزان الجمالية التي يوزن بها الشعر 
وفنون البيان. ولهذا تجاهل أصحاب الحديث» طيلة القرنين الثاني والثالث على 
الأقل» تجاملاً كاملاً مسألة الحجة والمعجز والاعجاز في القرآن والتحدي وما 
نی عليه. فحتى في «باب علامات النبوة في الإسلام» وفي «كتاب فضائل القرآن» 
لا يلنفت البخاري أبداً» وكذا سائر جامعي الحدیث؛ إلى هذه المسألة. لا ولا في 
المصنفات السجالية التي ردوا فبها على مقالة خلق القرآن. وحينما يتلق الأمر 
بسور الكتاب فالكلمات «معجزة» و«معجزه فضلاً عن «إعجاز» لا وجود لها في 
الصحيحين ولا في غيرهما من كتب السئن والآثار. وحين سيتنبه المتأخرون منهم 
إلى روح الاعتزال في الاعجاز سينكرون وجود «المجاز» في القرآن وسيأتي 
الأشاعرة بالهالكلام النفسي» وباللغة التوقيفية. وكما غاب أهل التقليد والرواية عن 
النقاش غاب أيضاً أصحاب الصوف. المتكلمون المعتزليون وحدهم توفروا على 
بحث مكانة القرآن في دلائل النبوة. ومع انتقال الحقيقة عندهم من المتكلم إلى 
الكلام ومن ناقل الحديث إلى منطوق الحديث» تحوّل التنزيل من الخطاب الحق 
إلى نص من التصوص مما يقبل المعالجة بالنظر العقلي. وبعدما كان القرآن مو 
نفسه الآية صار من الضروري عندهم إعمال الفكر للبرهان على ما هو به آية. 
وعلى الرغم من اختلافهم في فهم هذه الآية فقد بقيت عند جميعهم آية عقلية. لذا 
لم يبحثوا عنها في تأثيره الشعوري ولا في شحنته الروحية ولا في نظامه المعرفي 
ولا في اقتران سلطته بسلطة الناطق به» لكن في شكله وفي نظمه وتأليفه وما ینمی 
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به بيانه في ذاته مما يخضع للتحلیل والترکیب. بقول الخطابي في بیان إعجاز 
القرآن «قلتٌ في إعجاز القرآن وجهاً آخر ذهب عنه الناس فلا يكاد يعرفه إلا الشاذ 
من آحادهم وذلك صنیعه بالقلوب وتأثيره في النفوس»۳*. هذا الوجه المتبده 
بالانتقال من الخطاب الحق المدوي إلى النص المنظوم المنضّد» ومن الآية البديهة 
إلى الحجة المعقولة» كان لا بد من التعويض عنه» في محاولة استغرقت ثلاثة 
قرون وأكثر» بعلم إعجاز القرآن»» هذا العلم التعليلي الاستدلالي الذي تحتر 
النخبة ويُحصّل كما يُحصّل الصرف والتحو والعروض. 


إذا كانت مقولة الجاحظ قد غلبت ما سواها فسادت فلأنها كانت من جهة 
أخرى تعبيراً عن اللحظة السياسية واللسانية لزمانها: فالعربية التي صارت عِلماً هي 
اللغة العالمة لسلطة أمبريالية مترامية الأطراف. وعربية القرآن والشعر الجاهلي ولغة 
الأعراب المتميزة عن العربية الفاسدة التي يعرفونها في الحواضر وعن العربية 
المحدثة التي يكتبونها في الدواوين» هي مقياسٌ ومثالٌ لا يُخترق للفصاحة 
والبلاغة. كان يبدو راضحاً للجميع من عرب ومستعربين» مسلمين وغير مسلمين» 
مدافعين عن الإسلام وخصومهم» أن سور القرآن تتميّز فعلاً بالبلاغة والجمال. 
كيف لا والقرآن - «سقف العربية» ‏ يشترك.فيما هو في وقت واحد الميزان والمعيار 
والموزرن. ونعتقد أن الذائقة الفنية المرهفة في عصور العربية الذهبية كانت ستلقي 
الضوء الساطع على ما ستراه في سور القرآن من الجمالية حتى لو لم يسبغ 
المتكلمون على هذه الجمالية خاصية الإعجاز. إن استخراج الجاحظ للحجة 
القرآنية من نظم القرآن وتأليفه تزامن مع عمله» في جدل فضائل الأمم» على بناء 
فضيلة للعرب إزاء حكمة الهند وسباسة الفرس وعلوم الروم. يقول «ونحنٌ أبقاك 
الله إذا ادعينا للعرب الفضل على الأمم كلها في أصناف البلاغة» من القصيد 
والأرجاز ومن المنثور والأسجاع ومن المزدوج وما لا يزدوج» فمعنا العلم أن 
ذلك لهم شاهدٌ صادقٌ من الديباجة الكريمة والرونق العجيب والسبك والنحت 
الذي لا يستطيع أشعر الناس اليوم ولا أرفعهم في البيان أن يقول مثل ذلك إلا في 


(۱) الخطابي أبو سليمان حَمْد بن محمد بن إبراهيم البستي (۹۹۸/۳۸۸)ء بیان إعجاز القرآن (في «ثلاث 
رسائل في إعجاز القرآن للرماني والخطايي وعبد القاهر الجرجاني»» تحقبق محمد خلف الله أحمد 
ومحمد زغلول سلام؛ القاهرةء دار المعارف» الطبعة الثالئة ۰۱۹۷۹ ص۰۷۰ 
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الیسیر والنبذ القلیل»". وهذا القول استقر عند الجمیع: آن العرب في فن البیان» 
«هم القدوة والأصل ومن عداهم تبعٌ لهم وقاصرٌ فيه عنهم؟. . في هذا المکان 
المهیمن يحل القرآن والمأثور العربي. فمعجزة العرب البيانية حملت معجزة القرآن. 

لا سیما وأن مقولة النظم والتألیف إذ علّقت الحجة القرآنية باللغة العربية في 
لحظة مرجعية في تاريخ اللغة العربية وضعت البرهان على هذه الحجة في لحظة 
فريدة انطوت إلى الابد. الامر الذي يخلدها. خلافاً للحقيقة التاريخية» لقد استسرٌ 
في حقبة إحياء التراث العربي في النصف الثاني من القرن الثاني. الاعتقاد انه في 
الزمان الذي ختم بالنبي بلغت العبقرية العربية ذروتها الابداعية. حینذاك وقع 
التحدي بالمعارضت. آما وأن آبطال هذا الزمان الذهبي قد عجزوا فمن تحصیل 
الحاصل أن يعجز اللاحقون وأن لا یمود الأمر ممکناً آبدا. أن العرب القدماء 
وحدهم» في زمن البدایات» زمن الابدیع بالطیع والسلیقة تمنّعوا بامكانية انتاج 
معارضة للقرآن. أما المودون ممن یتعلم العربية تعلما فليس في قدرتهم إذا 
حاولوا معارضة القرآن» الا محاكاة النص القرآنی دون أن يتجاوزوه» تارکین له 
فوق ذلك فضل السبق. آما غير العرب فيكفي أن بعلموا أن العرب» آقدر الأمم 
على فنون الکلام» قد عجزوا فيتأكد لهم آنهم بالعجز والتقصیر أولى". 

غير أن تولید المعجزة القرآنية في مدارس الکلام أورثها اللغرات والمازق. لقد 
بى العقل الكلامي الحجة القرآنية على التحدي أو بتعبیر أدق على غیاب المعارضة 
الجاهلية. والجاحظ یلح إلحاحاً شديداً على هذه المسألة. وهو لا يزال يكرر أن 
العرب على الرغم من أن كل شيء كان يجب أن يدفعهم للرد على التحدي في 
ميدان هم أربابه تركوا «المعارضة». وهذا الأمر عنده واقعة تاريخية غير قابلة 
للدحض. وسائر الذين سيكتبون في الإعجاز سيسهبون» حتى اليوم» في هذا 
المعنى. فعلى غياب المعارضة» وهو أمر غير طبيعي» يتوقف اعتبار القرآن حجة 
وعلامة. لأننا عندما نسأل لماذا لم يقم العرب بما كانوا يعتقدون أنهم قادرون عليه 
مع شدة الدواعي وإلحاح الحاجة؟ إذا استثنينا الصرفة التي لن تجد من يتبناها إلا 
في النادرء لا نجد إلا جواباً واحداً وهو «العجز». هذه هي الحجة والعلامة. لكن 


(1) الجاحظ البيان» ج۰۳ ص19 
(؟) المصدر السابق» ج۳ ص 590. 


۱۸ 


«العجز» لا يُعرف إلا بالتجربة وبعد المحاولة. وهو شي» أنت تزعم بإلحاح» يا أبا 
عثمان» أنه لم يحدث. يتحيّر الجاحظ هنا في الجواب. فالصرفة النظامية تقع ها 
هنا موقعاً حسناً. والجاحظ يميل إليها أحيانا". غير أن الصرفة إذا كانت تفسر 
غياب المعارضة في الماضي فلا تضمن غيابها في المستقبل فضلاً عن أنها تختزل 
التفكير في ما به الفرآن حجة وعلامة. اا العرب كانوا واعين 
تماماً لعجزهم عن معارضة القرآن بمثله. ولكي لا يُفتضحوا إذا حاولوا رأوا أنه 
أحزم لأمرهم أن يتركوا المعارضة”". صرفة من نوع آخر. لا يخفى أن ها هنا ثغرة 
منطقية لا يمكن أن يقع فيها إلا المتكلمون. لذا لا نعجب أن تُحبس المعجزة 
القرآنية في هذا الإطار الشكلي. ولا نعجب إذا أدخلوا في مصطلح ال«معجزة 
عنصر التحدي وفشل المجابهة حتى لو كان ما يُقصد بال «المعجزة» حسياً بحتاً. 
فكأن مبرر «المعجزة» الوحيد عندهم إفحام الخصم وإثبات الدعوى. وکأنهم 
استخرجوا كل ذلك من قصة المبارزة بين موسى والسحرة. ألأن النبي تحذی 
المکیین - في الحال الحاضرة في ميدان النظم والتأليف الذي لا شيء يميزه عن 
غيره من الصناعات والمهارات التي يتفاضل فيها الناس -» ولأن المكيين لم يردوا 
على التحدي ثبت عجزهم؟ ومن ثم صار ما يؤكده النبي من القول بالمصدر 
السماوي للقرآن حجةً وعلامةً على صدق دعواه؟ حجة كلامية فيها ما فيها من 
الوهن. 

وورئت مقولة الإعجاز عن مُولّدِيها المتكلمين مأزقاً آخر. إن القرآن عندهم 
مخلوق زماني عربي ينتظم من غير صعوبة كبيرة في مقولات النحو ويقبل التفسير 
بأساليب العرب وطرائق تعبيرهم ولهجاتهم ويقارن بضروب فصاحتهم وأنواع 
بلاغتهم ويتسق مع ما يُسمى اليوم نظام العربية التصوري. وأسلوبه هوء على نحو 
من الأنحاء» فنْ مبتكرٌ من فنون القول العربي. أن وضع التحدي والمعاجزة ني 
الإطار البياني والإلحاح على أن الشعراء عجزوا وأن الخطباء خرسواء قرب 
المسألة من تقاليد المعارضة العريقة بين شعراء العرب وخطبائهم والتي تغلب فيها 
روح المغالبة. فمنما اعثبر أنموذجاً للمعارضة على سبيل المثال مباراة الشاعرين 


(۱) الجاحظ الحبوان؛ ج٤‏ ص٩۸‏ وج ص۲۹۹. 
(۷) الجاحظ حجج البرة صء ۰۱4 
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المبرزین امرئ القیس والحارث اليشكري") وما صئّفه الکاتب سهل بن هارون من 
الخرافات على ألسنة الحیوانات وعد معارضة لكليلة ودمنة" وما كان بتقارضه أبو 
العتاهية وصدیقه علي بن ثابت: إذا قال الأوّل قصيدة عارضه الثاني بمثلها بحراً 
وقافية ومعنی". هذا القيد أعطى للإعجاز معنئ أقرب إلى التفؤق على خصوم 
قادرين من حيث المبدأ على الفوز منه إلى العمل المستحيل بقوانين العقل. في 
الواقع ليس من شاهد على «فضل القرآن على سائر الکلام» كما يقول ابن المعتز» 
أحد أعلام البلاغة والبيان» إلا «عجز المتعاطين ووهن المتکلفین»*. وما العجز 
الذي بُني عليه «الإعجاز» إلا علاقة مناضلة في ميدانٍ مُتاح على قدم المساواة 
لاستطاعتين أو أكثر. من الصحيح أن الجاحظ حاول التفرقة بين الععجز العارض» 
الذي يجوز ارتفاعه وبين العجز الذي هو «صفةٌ في الذات» وأن عجز العرب كان 
برأيه من النوع الثاني» وأن المعتزلة بالاجمال نصروا القول بأن تأليف القرآن 
ونظمه كان من المحال وقوعه من العرب كاستحالة إحياء الموتى”“. وسيحاول 
الجرجاني كذلك إخراج الإعجاز من معنى التفوق. فيزعم بان تفوق فرد من الأفراد 
على جماعة معدودين في نوع من الأنواع فكان أحذقهم في صنعة وأبهرهم في 
عملي من الأعمال ليس من الإعجاز في شيى. إنما المعجز ما عُلم أنه فوق البشر 
وقدّرهم إن كان من جنس ما يقع التفاضل فيه من جهة ال ذلك أن القرآن» عند 
العلماءء كما يقول» امعجز في نفسه»(” “أي فوق طوق البشر. لكن إذا تركنا 
السؤال عما يميز صناعة الكلام عن غيرها من الصناعات ات لتصير وحدها دون سواها 
مجالاً للتحدي والمفاضلة ومادة للمعجزات» آخذين بعين الاعتبار ما تقرّر من أنها 
الميدان الذي برزت فيه عبقرية العرب الأوائل فتمیزوا بها عن سواهم يبقى 


(۱) كما آوردها الخطابي» بیان إعجاز القرآن» ص11 كمثل على *المعارضة التامة المستوفاة فصلاً فصلاً 
ومصراعاً مصراعاً». 

(۷) أنظر بعد. 

(۳) ابن النجار أبو عبدالله محب الدين محمد بن محمود بن الحسن بن هبة الله ابن محاسن البغدادي 
۰)۲٤ /7(‏ ذيل تاريخ بغداد» حيدر آباد الدكن» دائرة المعارف العثمانية» ج۳» ص۲۲۹. 

(4) الأشعريء مقالات» ص۲۲۵. 

(۵) الجرجاني أبو بكر عبد القاهر بن عبد الرحمن (۱۰۷۸/8۷۱) دلائل الاعجاز تحقیق محمود محمد 
شاكرء القاهرة» مكتبة الخانجي» الطبعة اف ۰۱۹۹۲/۶۱۳ ص۵۹۸ و3۰۰. 

(0) الحصري؛ زهر الآداب» ج۰۱ ص۰۱۲ 


۱۸۹ 


السؤال مطروحاً: كيف یمکن أن يُعلم أن «النظم والتألیف» بالعربیة: وان اتصف 
بمزايا فريدة» كما هو الحال في القرآن. خارج عن طوق البشر؟ إن الفرادة لا 
نکوّن المعجزات. كما أن إنشاء علم خاص بسور القرآن» يستخرج ما فيها من 
اللطائف والسمات الجمالية التي تنفرد بها فيوقع عليها دون سواهاء بواسطة قوانين 
وقواعد إستنسابية» معنى إستحالة وقوعها من الغير» لا يُخْرجٍ من مأزق المفاضلة 
ما دامت هذه اللطائف والمزايا من جنس ما يقدر عليه الناس وهي ليست فريدة إلا 
في سياق سائر النظم البليغ والتأليف القصیح الخاضع للمعاییر الواحدة. وفضلاً عن 
ذلك إن إعجاز القرآن بهذا المعنى يبقى رهينةً لقدرة الناطقين بالعربية على الابداع 
ما بقيت العربية حيّةً. ها هنا ثغرة يلاحظها ابن حزم: إذا كان لم يستطع أحذ إلى 
الآن صنم معارضة للقرآن فليس يمنع أن يأئي في مستقبل الزمان أناسٌ موهوبون 
يتمكنون من التفوّق في مجال الفصاحة والبلاغة على القرآن. «والشيء الذي هو 
ذلك وان کان قد سي في وقت ما قلا يون باي في غږ ما ايه بل م 
یفوقه»"؟. هذا الأمر مستحيل عملياً لما قدّمنا من تثبيت موازين الجمال بكلام 
العرب الأوائل لكن الملاحظة متطقية. خلاصة القول أن ما لحق بالإعجاز البياني 
من معنى التفوق وضع أهل البلاغة والبيان حين يتعلّق الأمر بمعارضة القرآن 
موضع الخصوم المحتملين. 

كما لاحظ ابن حزم ثغرة أخرى أحدثها في نظرية الإعجاز انتقال التحدي إلى 
علم جمال الكلام: لقد انسعت حدود المعارضة فلم تعد تعني فقط الإنتاج 
المتعمّد لنص يوازي النص القرآني ويناظره على مثال المعارضة الشعرية بهدف 
إبطال الإيمان بمصدره الالهي. لقد اتخذت المعارضة طابعاً نوعياً. أن كل عمل 
أدبي بالغ الروعة. نثراً كان أم شعراء يقع في حقل المبازاة أو يمكن أن يُدفع به 
إلى ساحة المنافسة» سواء أراد ذلك صاحبه منه أم لم یرد" إذا دار الأمر على 
إحراز قصب السبق في البلاغة والبيان» فكل من يتقدّم آترانه في زمانه في فن 
القول يمكن أن يُدفع به في وجه الإعجاز. يومئ الجرجاني إلى أن ههنا بابّا من 
التلبيس أنت تجده يدور في أنفس قوم من الأشقياء» وتراهم يومثون الیه» 


(1) ابن حزم» الفصل؛ ج۰۱ ص۱۸۸-۱۸۷ وج ۰۳ ص۲۸. 
(۲) المصدر السابق ج۲ ص۰۱۸ 


۱۸۷ 


ویهمسون بهء ویستهوون الغر الخبي بذكره» وهو قولهم: «قد جرت العادة بأن 
يبقى في الزمان من يفوت أهله حتی یُسلموا له وحتی لا یطمع احد في مدانانه. 
وحتی لیقع الاجماع منهم أنه الفرد الذي لا ینازع. ثم یذکرون أمرأ القیس والشعراء 
الذين قُدُموا على من كان معهم من أعصارهم» وريما ذكروا الجاحظ وکل مذكور 
بأنه كان أفضل من كان في عصره”". أما وأننا قد حددنا فنون البيان وأسرار 
البلاغة كالإيجاز والتشبيه والاستعارة والتلاؤم والفواصل والتصريف والتجانس 
والمبالخة وسواها وما تنطوي عليه سور القرآن وآیانه من بدائعهاء وبالتالي موضوع 
التحدي» صار ممكناً أن نبحث عن هذه المزايا والسمات وأن نجدها في هذا 
العمل الأدبي أو ذاك. لذاء لزم على مصنفي كتب الإعجاز عقد المقارنات بين نص 
القرآن والنصوص الأدبية المشهورة ببلاغتها أو هذه القصيدة أو تلك المعلقة. وعلى 
كل جيل أن یتفخص ما يستجد من الانتاج الادبي في زمانه ليتثيّت أنه «إلى الآن» 
لم يتمكن کات أديب أو شاعرٌ من التفوّق على القرآن. 


هذه الثغرات لم تغب عن بال مناقضي الإسلام. لق فهموا بالمتجز العلبقة 
الأعلى من النوع. لذا صح لهم الادعاء إن غياب المعارضة - لو صح - لا يشكل 
لام 9 ا ا ی ا 
فن التأليف والنظم. وهلا زاشع في المصتقات ای لابن الروندي. ففي كتاب 
الزمرد أو الزمردة؟" '؛ وهو كتابٌ في نقض النبوة”" يعود إلى منتصف القرن 


(۱) الجرجاني» دلائل الاعجازه ص۰٩0.‏ 

(۲) کتاب الزمرد أو الزمردة نشر کراوس منه ما جد في المجالس المويدية للداعي الاسماعيلي الشيرازي» 
RSO, 93-129, 335-79.‏ "نس 2-حه Kraus, "das Kab‏ ۳۰ ويُضاف إلى ما نقله ابن الجوزي 
من الکتاب ما ساقه الماتريدي في معرض الرد في کتاب التوحید» ص۲۷۵-۲۵۷. وعلی ما يبدو في 
ردود الماتريدي فان ابن الروندي اتهم آبا عيسى الوراق بکتاب الزمرد. وهذه النصوص جممها وحمّقها 
عبد الأمير الأعسمء تاريخ ابن الريوندي الملحد؛ وابن الريوندي في المراجع العربية الحديثة؛ دار 
الآفاق الجدیدة ببروت» ۱۹۷۹-۱۹۷۸ 

(۳) «کتاب الزمرد يحتج فيه على الرسل وبطال الرسالة» هکذا یعنون الفهرست؛ ص۰۲۱ الکتاب. آما 
ی کاب رة ويقول ای ترصن طمن يه یت اتید راتا حجج الرسل؛ 
الانتصار» ص ۰۳-۲ ۰۱۵۵ ۱۷۳. وقد نسب صاحبه إلى «البراهمة» النقد الموجه إلى ۳ 


الهجري الثالت/ التاسع للميلادء یحاول المصنف أن یفسر غیاب المعارضة المكية 
باسباب آخری غير «العجزه. فقد تکون الحروب مع النبي شغلتهم عن الاشتغال 
بالمعارضة. وقد یکونون وجدوا عدم الرد أنجح لامرهم"؟. ولتفرض أن العجز هو 
ما أقعدهم فذلك يدل فقط على أن محمداً كان آفصح العرب إذ «لا يمتنع أن تکون 
قبيلة من العرب أفصح من القبائل كلها وتكون عدةٌ من تلك القبيلة أفصح من تلك 
القبيلة ويكون واحذ من تلك العدة أفصح من تلك العذة». فمن الجائز الافتراض 
في هذه الحال أن يكون القرآن من تأليف أبلغهم”". وهب أن باع فصاحته طال 
على العرب فما حكمه على العجم الذين لا یعرفون اللسان وما حجته عليهه؟9© 
فالحجة في هذه الحال. إذا افترضنا أنها حجة» مقصورة على العرب. وفي الأصل 
إن البلاغات» كما يذكُرٌ علي بن رن نقلاً عن أحد الخصوم. مشتركة في الأمم 
كلها ولا يمكن أن تعتبر من آبات النبوة*؟. فما دام لكل لغة فوانينها البلاغية 
وموازينها فلها بالتالي بدائعها وروائعها ومن يحوز فيها قصب السبق فيعجز فيها 
سواه. وقب كذلك أن باع فصاحته طال على العرب» فاختصاص إنسان بقوةٍ ما أو 
فضيلة ما لا يشاركه فيها أحدء تجعله فوق سواه في ميدانٍ ما - هو هنا ميدان 
البلاغة والفصاحة ‏ لا يوجب له ادعاء النبوة(*. ويعود المصنف إلى هذه الفكرة 
الأخيرة في كتاب الفريد: «إن المسلمين احتجوا لنبوة نبيهم بالكتاب الذي أتى به 
وتحدى به فلم يقدروا على معارضته. فيقال لهم غلطتم وغلبت العصبية على 
قلوبكم. اخبرونا لو ادعى مدع لمن تقدّم من الفلاسفة مثل دعواكم في القرآن وقال 
أن الدليل على صدق بطليموس وإقليدس فيما ادعيا أن صاحب إقليدس جاء به 


(۱) الماتريدي التوحيدء ص۲4 (الأعسم» تاريخ ابن الريوندي الملحد» ص1۲-1۱). وقارن بما يذكره 
القاضي عبد الجبارء تثبيت دلائل النبرة» ص۵۱, 

(۲) من المجالس المؤيدية Kraus, "das Kb a2-Z u7", 50: P.120‏ ۳۰ (الأعسمء تاريخ ابن 
الريوندي الملحد» ص‌۱۲۸) والماتريدي, التوحید. ص۲۹4. 

(۳) من المجالس المژيدية ۳.102 ,1850 ,"42-2774 قفا Kraus, "das‏ ۳۰ (الأعسمء تاريخ ابن 
الريوندي الملحد» ص‌۱۲۸) 

(4) علي بن رین الطبري» الدين والدولت. ص۰۹۸ 

() الماتريدي: الترحید. ص۰۲۶ 


۱۸۹ 


فادعى أن الخلق یعجزون عنه لکانت ثبتت نبوته"؟. والواقع أن ما يصح على 
کتاب بطلیموس وإفليدس يصح على کل عمل متميّز بل على كل آية وتحفة فنية. 


هكذا على كل حال تكوّن الاعجاز. ومع الإعجاز تكوّن مفهوم المعارضت 
الوجه الآخر للإعجاز. محاولة ضرورية ومحكومة مسبقاً بالفشل. مع تحويل 
موضوع التحدي عن مجاله الروحي الأول إلى فنون البيان العربي» وتحويل 
التحدي من إرادة سلطة روحية إلى حجة كلاميةء ثم من نطاق علم الكلام إلى 
علم جمال الکلام؛ لم تعد المعارضة تعني محاكاة النص القرآني واحتذاء مثالات 
نظمه والسطو عليه واستعارة ألفاظه وتراكيبه لتأليفها في بنئ موازية» تاليف ترقیع 
1 («هنامه۳) مما يقدر عليه كل من يحسن العربية» كالأسجاع السخيفة ذات 
بع الهزلي المستنسخة عن ب بعض السور المكية والمضافة إلى مدعي النبوة مثل 

أو سجاح أو الأسود العنسي أو طليحة الأسدي”" وسوا اما ۳ أو أبطال 
النوادر(*. صار 7 للبلاغة. بعدما كان النبي يتوجه بانتحدي لابي لهب وأبي 
جهل والولید بن المغيرة والتضر بن الحارث وسواهم من قروم قريش وأسنانها؛ 
صار الخصم مجرد کاتب قد یکون نبطياً أو رُطياً أو ماجناً هامشیاً تعلّم العربية 
الفصحی تعلم تقتصر مواهبه على صناعة البلاغة. ولم تعد البلاغة مسألة ذائقة بل 
علمْ له موازینه. وصارت «معارضة القرآن» تعني على وجه الدقة إنتاج نص يباري 


(۱) کتاب الفرید منسوب كما هو معلوم لابن الروندي. وقد احتفظ ابن الجوزي بفقرات منهء المنتظمء 
۰۱۳ ص ۱۱۲-۱۱۱ (الاعسم. تاريخ ابن الريوندي» ص۱۵۸). 

(0) أسجاع مسيلمة التي أوحى له بها أحد الشپاطین كما تقول السيرة ج٤‏ ص۱3۵ تجدها ني الطبري؛ 
تاریخ › 5 ص9175 ۰۱۹۳۸۰۱۹۱۷-۱۹۱۲ 1948. وعند الجاحظ الحیوان» ج4 ص٩۸‏ وجه 
ص۵۳۰ وج ۲ ص۲۰۵. أما الأسجاع المنسوبة لسجاح فهي عند الطبري» تاریخ» ج1‘ ص۰۱۹۱۲ 
۳ 15 وفي الأغاني» ۲۱ ص۳۳ أسجاع الأسود العنسي وكان کاعناً له راء من الشیاطین 
تجدها في الطبري» تاربخ» ج1ص۰۱۷۹۵ ۰۱۷۹۲ ۰۱۸۵۷ ۰۱۸۱۱ ۰۱۸۱6 وعند المقدسي. 
البدی جه ص۱۵4. أسجاع طليحة الاسدي وکان يتكهّن في الطبري؛ تاریخ» ج1 ص۰۱۸۹۰ 
۷ ۱۸۹۸ وج" ص۷۳۰ 

(۳) على ما في المصدر السابق» فقد ظهر سنة ۸4۹/۲۳۵ رجل يُدعى محمد بن الفرج البسابوري رادعی 
آنه ذو القرنین ومعه قرآن يزعم أنه آوحاه إليه جبرائیل» الطبري التاریخ» ج711" ص۱4۹4. 

(6) کالاسجاع المنسوبة للمختار الثقفي والغلاة من الشيعة» النوبختي؛ فرق » ص 4۲. الشهرستاني» الملل» 
ج۱ ص 144 البغداديء الملل والنحل» تحقيق البير نصري نادر» دار المشرق» 0۱۹۷۰ ص ۰1۸-4۷ 


۱۹۰ 


في بلاغته وجمالیته النص القرآئي» ویجاریه في شکله وینافسه في معانیه. رداً على 
التحدي» بهدف ابطال الحجة النبوية. ومحاولة هذا العمل لا يطمع بها بطبيعة 
الحال إلا البلغاء. 


قصص المعارضة والذئب الذي لم ياكل يوسف 


نعود مرّة أخيرة للجاحظ. فهو بعد أن استنتج أن المكيين لم یحاولوا معارضة 
القرآن عاد ليعمّم فيقرر أن الذي منعهم من ذلك هو الذي منع كذلك من بعد أعداء 
الإسلام مثل ابن أبي العوجاء وأصحابه الذين وقفوا من الإسلام موقف المكيين 
وحاولوا إثارة الشكرك حول القرآن"". ولا يشير الجاحظ في أي من مصنفاته التي 
وصلتنا إلى زنادقة أو سواهم حاولوا معارضة الكتاب. يذكر مرّة مُسيلمة «الذي عدا 
على القرآن فسلبه وأخذ بعضه وتعاطى أن يقارنه»”". بيد أن أسجاع مسيلمة لا تدخل 
عند الجاحظ في باب المعارضة. فما فيها من الرداءة الفنية والسّخف يبعدها عن ذلك. 

كما أن مصنف كتاب الزمرد بقي أسيراً لنظرية الجاحظ كما رأينا. وهو وان 
كان يواجه بلاغة سور القرآن بما یسب لخطيب العرب أكثم بن صيفي ويزعم «أننا 
نجد في كلام أكثم بن صيفي أحسن من إنا أعطيناك الكوثر»””"» فإنه لا يعيد إلى 
معارضات أو محاولات في هذا الميدان. 

وهذا يصدق على مفتعل الرسالة المنسوبة لعبد المسيح الكندي المسبحي في 
محاولته نقض علامات النبوة كما فضّلها المسلمون لمحمد. فهو فيما خص القرآن 
لا يتجاوز الحدود التي رسمها الجاحظ. إنه يتوقف عند الآية "قل لعن اجتمعت 
الانس والجن على أن يأتوا بمثل هذا الفرآن لا يأتون بمثله ولو كان بعضهم لبعضص 
ظهيرا» ليفهم في «مثل؛ ثلاثة أوجه: «الفصاحة» و«التنضيد والترصيع» و*المعاني». 
من منظار الفصاحة يجد أن استعانة القرآن بألفاظ أعجمية مثل استبرق وأباريق 
ونمارق ومشكاة مما يفيد أن العربية ضاقت عليه مع أن اللسان العربي أوسع 
الألسنة» يجعله دون امرئ القيس وغيره من الشعراء والفصحاء المتقدمين 


(۱) الجاحظ؛ حجج البرق؛ ص۱۵۰ 
() الجاحظ الحیران ج٤‏ ص٩۸.‏ 
(۳) ابن الجوزي» المتظم» ج۰۱۳ ص ۰۱۱۰ 
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والمتأخرین الذین لا يُحصى عددهم. و«کلام الخطباء والبلغاء الذين کانوا قبل 
مجي: صاحبك أفصح ألفاظاً منه وأرق»» يقول لمخاطبه. زد إلى ذلك أن لكل 
لسان كلام فصيح عند أهله كاليونان والفرس والسريان والعبرانیین. فبرهان الفصاحة 
غير فاعل. ولجهة التنضيد والترصیم» وهو ما يقابل عند الجاحظ «النظم 
والتأليف»» فالكندي يجد «إن تنضيد الشعراء لشعرهم ووزنهم له الوزن الصحيح 
الذي هو أصعب وأدق معنى» واختيار الألفاظ النقية الصافية العربية الخالصة مع 
اتساق المعنی الحسن أكمل في الاحکام وأصح في الصنعة». وفي مجال المقارنة 
بين القرآن وسراه في «صحة المعاني؟؛ وهو باب كان المصنفون في علم البلاغة 
قد تفطنوا له في آخر القرن الهجري الثالث/ التاسع للمیلاد فجعلوه ميزاناًء لا يجد 
العربي المسيحي في القرآن معنی جدیداً غير معروف من قبل. وفي کل ذلك فالناقد 
لا پذکر آية معارضة کأنه لا یعرف الحجة في سکوت العرب عن معارضة القرآن. 
ومن غير أن یستعمل لفظة «معارضة» يُذكر دون تفصیل بأن مسیلمة والاسرد 
العنسي وطليحة بن خويلد الأسدي وغيرهم عملوا مثل محمد. ویزعم أنه قرأ 
«مصحفاً» لمسيلمة لو ظهر للمسلمين لرد أكثرهم”", 

يجب انتظار قرن كامل على موت الجاحظ لنسمع بمحاولات منسوبة إلى 
الزنادقة في معارضة القرآن. ومرجعنا هو أبو علي محمد بن محمد البلعمي (877/ 
4 في ترجمته للطبري إلى الفارسية عام ۳۵۲/ ۰۹۱۳ في سياق ذكره لدور 
الهادي في محاربة الزنادقة وهو في الحقيقة دور شديد التواضم - يركب المترجم 
مما وجده من المعطيات في تاريخ الطبري قصةّ من قصص المعارضة الفاشلة. إلى 
أسماء الزنادقة الذين ورد ذكرهم في الطبري يضيف البلعمي» مرتكباً عددأ كبيراً 
من الأخطاء التاريخية» آسماء الكاتب الامامي علي بن يقطين وعبد الله بن المقفع 
وصالح بن عبد القدوس؛ وكان هذان قد أدخلا منذ زمن إلى جحيم الزنادقة. إلى 
هؤلاء جميعاً ينسب البلعمي عقيدةٌ واحدة هي مجموع ما تراكم من المقالات 


(1) رسالة عبدالله بن إسماعيل الهاشمي إلى عبد المسیح الكندي يدعوه بها إلى الإسلام ورسالة عبد المسيح 
إلى الهاشمي يرد بها عليه ويدعوه إلى التصرانیة. حققها ونشرها القس: 
هل Tartar, Dialogue islamo-chrétien sous le calife Al-Ma mûn 813-834: les épîtres‏ .0 
Hashimî et d'AI-Kindi, Strasbourg, 1977, p.121-123.‏ 
والناشر يعتقد أن الهاشمي والكندي شخصيتان تاريخيتان وأن المراسلة جرت في خلافة المأمون. وهذا 
غير محفّق. 
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والتمثلات حول لفظ الزندقة في قرئين: انکار وجود الله والنبوة واطراح الدین 
وتعطيل الشريعة وابطال العبادات والسخرية من الصلاة والصوم والحج» وارتکاب 
زنا المحارم والاعراض عن إبذاء الحیوان والقول بقدم العالم وبالدمر على راي - 
المنجمین والاستمتاع بملذات هذا العالم. 


رژساء الزنادقة هؤلاء الذين يبثرن مذهبهم بين الناس اجتمعوا وعزموا على 
تقويض آهم أس في الاسلام أي القرآن. قالوا يزعم المسلمون أن الخطباء والشعراء 
والبلغاء من الانس والجن قبل الاسلام وبعده عجزوا عن الإنيان يسورةٍ من مثله. 
فلنعمل كتاباً يضاهيه في بلاغته وحسن ببانه فنقوض ما يدعيه المسلمون من 
«إعجاز القرآن». وأوكلت هذه المهمة إلى أربعة من زعمائهم هم: عبد الله بن 
المقفع وصالح بن عبد القدوس وعبد الله بن أبي عبيد الله (وهذا كانت سنه عام 
مقتل ابن المقفع في ۷۵۷/۱6۰ لا نتجاوز الخامسة عشرة) وعبد الله بن داوود بن 
علي (والصحيح هو داوود بن داوود وكان عمره سبع سنوات عام .)0/81//١5٠‏ 
ولأنه لم يُعرف لهذين الأخيرين شهرةٌ في الأدب؛ وكان صالح بن عبد القدوس 
معروفاً بالشعرء > كُلْف عبد الله بن المقفع الذي فاق معاصريه ببلاغته بانشاء 
المعارضة. وهو ما نتوفعه من غير عناء. والمعارضة كما يتخيّلها البلعمي هي إنشاء 
آية مقابل كل آية من آي القرآن. وبدأ ابن المقفع عمله بان وضع جالباً الآيات التي 
يعلم أنه ليس بمکنته ابتداع ما یمائلها روعةً» وجعل وُكدّه في سواها. بعد ستة 
أشهر اعترف» كما ينبغي» بعجزه المطلق. فعلى الرغم من تفوقه في البلاغة بقي 
ستة أشهر یناطح دون نجاح آيةٌ واحدة لا يتعداها. وهكذا فشل المشروع وتبرهن 
بالتجربة إعجاز القرآن), 

إن الآية التي نحطم عندها عزم الزنديق هي : «وقیل يا أرض ابلعي ماءك ويا سماء 
اقلعي وغيض الماء وقضي الامر واستوت على الجودي وقيل بُعداً للقوم الظالمين» 
(مود 44). الآية هذه سيتوقف عندها الجرجاني وفي تعليق متميز ميعتبرها تجلياً من 
تجليات الإعجاز''". وسوف تعود فتظهر في الرواية التي ينقلها السيوطي: كان 
عبد الله بن المقفع «وكان أفصح أهل وقته» قد شرع بمعارضة القرآن. فسمع يوماً غلاماً 


(1) البلعمي» 447-452 ,۲ Chronique,‏ 
(؟) الجرجاني» دلائل الاعجاز» ص٥٤٠٠).‏ 
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يقرأ هذه الآية بالضبط. فکانه أصيب عندها بتوع من الصرفة فرجع ومحا ما عمل وقال 
«أشهد أن هذا لا يُعارض وما هو من كلام البشر6(). 


إن اختيار هذه الآية ليس من باب الصدفة. واختيار عبد الله بن المقفع لعمل 
المعارضة ليس صدفةٌ كذلك. ليس لأنه كان قد تحول إلى عَلّم للزندقة وحسب بل 
أيضاً لشهرته ككاتب. فبعد قرن على وفاته كان يُعتبر أحد 'البلعّاء العشرة»”" بل في 
#نهاية الفصاحة والبلاغة»©, أن الكتب المجمع على جودتها باعتبار النديم خمسة: 
عهد أردشير وكليلة ودمنة ورسالة عمارة بن حمزة المسماة «الماهانية» واليتيمة لابن 
المقفع ورسالة الخميس لأحمد بن يوسف”*؟. لقد سقط البلغاء الآخرون ومصنفاتهم 
في الإهمال وبقي ابن المقفع واليتيمة مثالا للبلاغة حتى لأبي تمام : 

«وكأن تا في عکاظ ب يخطب 

(...) وابن المقفع في اليتيمة يُسهِبُ)*. 

من المحتمل ا کرد ر لمقفع قد وقعت تلقائياً في الموقع الذي 
يُحْشَى فيه أن توازن بالقرآن. ولقبها وحده «اليتيمة» يرفعها إلى هذا المرضع. ثمة 
ملاحظة للباقلاني توحي بذلك: «وقد ادعى قومٌ ان ابن المقفع عارض القرآن. وإنما 
فزعوا إلى الدوة الیتیمته(. ولا يجد الباقلاني في الكتابين المجموعين تحت اسم 
الدرة اليتيمة ما يمكن أن يُعتبر معارضة للقرآن. ويُلمح إلى ما رأيناه في قصة البلعمي : 
«وبعد فليس يوجد له كتاب يدعي مدع أنه عارض فيه القرآن بل يزعمون أنه اشتغل 
بذلك مدة ثم مرق ما جمع واستحيا لنفسه من إظهاره. فإن كان كذلك فقد أصاب 
وأبصر القصد. ولا يمتنع أن يشتبه عليه الحال في الابتداء ثم يلوح له رشده ويتبين له 


(۱) السيوطي» معترك الأقران في إعجاز القرآن» تحقيق علي محمد البجاوي» القاهرة» دار الفكر العربي» 
۰ ج۱ ص۲۸۳. 

() الفهرست» ص۱8۰. 

(۳) المصدر السابق» ص۱۳۲. 

() المصدر السابق» ص ۰۱4۰ 

(0) أبو تمام» ديوان» بشرح الخطیب التبريزي» تحقیق محمد عبده عزام» القاهرة» دار المعارف» ۱۹۱4+ 
جا ص۱۳4. 

(1) البافلاني آبو بكر محمد بن الطیب (۰)۱۰۱۳/8۰۳ إعجاز القرآن تحقیق السید احمد صفر القاهرة؛ 
دار المعارف» ۰۱۹۵6/۱۳۷ ص1۷-41. 
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آمره وینکشف له عجزه؛(۲. نحن هنا في المعارضة النوعية مما آصبح ممکناً في القرن 
الهجري الرابع/ العاشر الميلادي. مثال آخر على هذا النوع من المعارضة ما ینقله 
التوحيدي عن مجادلة جرت بين الصاحب بن عباد» الکانب الشهیر ببلاغته» وأحد 
الیهود حول |عجاز القرآن. قال البهودي: «كيف یکون القرآن عندي آية ودلالة على 
النبرّة » ومعجزة من جهة نظمه وتألیفه؟ وان كان النظم والتألیف بديعين غريبين» وکان 
البُلغاء» فيما تدّعي» عنه عاجزین» وله مُذعنین» وها أنا أصدق عن نفسي وأقول: 
عندي أن رسائلك وكلامك وفرك وما تؤلفه وتباده به نظماً ونثراً هو فوق ذلك أو مثل 
ذلك» أو قريب منه؛ وعلى کل حال فليس يظهر لي أنه دونه» وأن ذلك يستعلي عليه 
بوجه من وجوه الكلام» أو بمرتبة من مراتب البلاغة)(". والباقلاني نفسه في 
احتجاجه لاعجاز القرآن» يجد نفسه مضطراً للمقارنة بين سور الکتاب والأعمال 
الأدبية العربية المشهورة «المتفق على جودتها» مثل معلقة امرئ القيس وخطبة قس بن 
ساعدة وقصائد البحتري» مقارنةٌ يجتهد فيها المصتف في إبراز العيوب في تلك 
الأعمال”". هذا لان البحتري كان له معجبون یدعون له «الأعجاز» في فنه ولان 
«الملحدة» نستظهر بشعره”*). وسوف يكون للمتنبي من يسمي ديوانه امُعجز أحمدا. 
وأحمد هنا ليس النبي لكن المتنبي””. إن طرح اسم ابن المقفع في هذا السياق النرعي " 
ليس مستغرباً. فإذا نسبوا إليه أنه حاول معارضة القرآن ذاكي يعترف بعجزه عن 
المئافسة في صناعة الكتابة. 


إن البرهان على إعجاز القرآن بالتجربة الحيّة هي مسزولية الزنادقة والبلغاء. في 
ابن المقفع تجتمع الصفتين. لكن هذا لا يعفي سواه من الزنادقة. لا ندري إذا كانوا 
قد نسبوا إلى ابن الروندي محاولات من هذا النوع. اما ابن أبي العوجاء فلم تکتب 
له النجاة. لقد رأينا من قبل أن الجاحظ ومن بعده الكليني وابن بابويه والباقلاني لا 
بتهمون ابن أبي العوجاء بعمل من هذا القبيل. غير أن التوحيدي فيما سعى به إلى 


() المصدر السابقء ص۰1۷ 

(۷) أبو حيان النرحيدي» أخلاق الوزيرين «مثالب الوزيرين الصاحب بن عبّاد وابن العميده» تحقيق 
محمد بن تاویت الطتجي؛ بيروت» دار صادرء 1417/ 201497 ص۳۰۰-۲۹۹, 

(۳) البافلاني. إعجاز القرآنء ص۰۲۳۱ ۰۲۷۷-۲۳ ۰۳۱۹-۳۳۲ 

() المصدر السابق» ص ۳۷۳. 

(0) المعريء مُعجز أحمد أو شرح دیوان أبي انطیب المتنبي» تحقيق عبد المجید دیاب القاهرة؛ دار 
المعارف» 1۹۸۸/۱6۱٩‏ 


التشنيع على الصاحب بن عباد يزعم أن هذا الأخير يقتني فیما يقتني من الکتب 
الالحادية كتاباً لابن أبي العوجاء في «معارضة القرآن» ۳ في القرن الهجري 
السادس/ الثاني عشر للميلاد يتولى الصف الإمامي الطبرسي ات قصة مشابهة 
لقصة البلعمي يعطي دور البطولة فيها لمن وقع تحت يده من الزنادقة المذكورين 
في المصنفات الإمامية: ابن المقفع وابن أبي العوجاء وأبو شاكر الديصاني وعبد 
الملك المصري. التقوا في موسم الحج واتفقوا على «نقض» القرآن. و«النقض» هنا 
يعني إنشاء معارضة للكتاب. ولأنه كانوا أربعة فقد تكفل كل منهم بمناقضة ربع 
القرآن. وعادوا فاجتمعوا في العام القابل واعترف كل منهم لأصحابه أنه توقف أمام 
" آول آية حاول مضاهاتها. ومثلما هو الحال عند البلعمي يتوقف ابن المقفع عند 
الآية نفسها ی و ای .. وفیما هم كذلك يمر بهم الصادق ویتلو: 
قل لثن اجتمعت الإنس والجن... 

باختصار إن القصص التي موضوعها معارضة القرآن تولّدت على هامش النوع 
الأدبي الذي اضطلع بتقرير نظرية الإعجاز القرآني. فالوهن الذي عانت منه النظرية 
عالجوه بإنتاج علوم البلاغة والبيان والنظم والمقارنات والنقد الأدبي وسوى ذلك. 
فقصص المعارضة لم يكن لها قيمة كبيرة في هذا السياق. فهي حلول تصويرية 
شعبية تختزل النقاش في حكاية يعترف فيها المتهم بما يراد إقامة البرهان عليه: منذ 
تحوّل الإعجاز القرآني إلى إعجاز أدبي فني صار موضوعها تصوير عجز الكتاب 
البلغاء وأرباب الصناعة. نظرياً إن الإعجاز يضمن قبلياً العجزء والعجز یتضمٌن 
فشل المحاولت كل محاولة لمعارضة الكتاب. عملياً إن فشل المحاولة يبرهن على 
العجز والعجز يبرهن بدوره على الإعجاز ويضمنه. وفي الحالين المحاولة ضرورية 
غير أن نجاحها ممنوع. والمحاولون لا يحاولون إلا ليفشلوا. وعجزهم يجب أن 
يكون متحققاً منذ العهد النبوي إلى يوم القيامة. إن هذه الروايات هي وليدة العصور 
التي تم فيها تكوين عقيدة الاعجاز الفني في الكتاب. فهي غير متسقة تاريخياً مع 
القرنين الهجريين الثاني والثالث/ الثامن والتاسع للميلاد. فابن المقفع وابن أبي 
العوجاء وصالح بن عبد القدوس وسواهم ممن عاصرهم من المتهمين بالزندقة 
أشبه في نهاية المطاف بالذتب الذي لم يأكل يوسف. 


(۱) التوحيدي» أخلاق الوزیرین» ص187. 
(۲) الطبرسي, احتجاج» ج۲ ص 145-187. محقق الكتاب قرأ «عبد الملك البصري» والصحيح كما قيده 
الكليني وابن بابويه #المصري» 
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الفصل الخامس 


الزندقة والشعوبية 


الشعوبية في طرح القدماء وفي تمثل المعاصرین 

ومما هو شائع أن الشموبية مدخل من مداخل الزندقة. فما الشعوبیة؟ يُشار 
بالشعوبية في الادبیات العربية - الاسلامية إلى النوتر الذي انفجر في قلب نظام 
الولاء في القرن الهجري الثاني ورافق زوال هذا النظام في القرن الثالث. توتر عبر 
عن نفسه في حواضر العراق لدی بعض الموالي بانکار فضل العرب على سواهم 
من الشعوب التي دخلت في الاسلام وتصغیر شأنهم. وذلك کردة فعل على المنزلة 
الاجتماعية الوضيعة التي انزلتهم فیها الارستقراطية العربية في العهد الأموي. 
فالشعوبي بالمعنی الشائع هو المولی - الفارسي الاصل خاصة - الذي یکره العرب 
أو يذمهم ویحط من فدرهم ویزعم أن الفریق الاتني الذي ينتمي إليه يساوي بل 
يفضّل بمزایاه وتاریخه العرب. فهو يقف دينيأء على ما تخیّلوا؛ على شفا جرف 
هار. وفیما هو أبعد من ذلك» إذا نحن اعتبرنا الشعوبية نوعاً من الحُمّى الحصبية 
أصيب يها في دار الاسلام ممثلو الروافد الثقافية المتنوعةه بمن فیهم العرب 
والمدافعون عن العرب. أثناء عملية التثاقف الضخمة التي عرفتها القرون الهجرية 
الثلاثة الأولى والتي انتهت إلى الهُويّة العربية - الاسلامية التي نعرفهاء كما یحدث 
دائماً وأينما كان في ظروف مشابهة» جاز الحديث عن شعوبيات» فارسية وعربية 
ونبطية وغيرهاء لا شعوبية واحدة. ما يهمنا هنا هو العلاقة بين الشعوبية والزندقة» 
علاقة أشار إليها بالاصبع بعض القدماء وألح عليها إلحاحاً قرياً كثيرٌ من 
المعاصرين: 

عند القدماء غالباً ما كان الاتهام بالشعوبية مثل الاتهام بالزندقة في المساجلات 


۱۹۷ 


وسيلة للتشهیر والتحریض. في «البيان والتبیین» الذي يعتير الحملة الأعنف على 
الشعوبيين وفي «فضل العرب» لابن قتيبة» يُتهم الشعوبيون بكراهية العرب لأن 
هؤلاء قوّضوا الدولة الفارسيةء وبرقة الدين لأن الحقد على العرب يجر إلى رفض 
الدين الذي جاؤوا به» وبالعمل أحياناً على إعادة السلطان الفارسي على أنقاض 
الدولة الإسلامية. وغالباً ما استغلت السلطة السياسية هذا السجال فاتهمت أبا مسلم 
والبرامكة وبابك والأفشين بالاشتراك في مؤامرات من هذا القبیل(. ثم اتجهت 
بعد ذلك أصابع الاتهام طيلة قرون إلى الإسماعيليين الذين سمّاهم أهل السنة 
ب«آبناء المجوس» 2" وعينوهم كأعداء للإسلام حين جعلوا من عبد الله بن ميمون 
القداح أصلاً للفاطميين وحفيداً لديصان". فهذا وتلميذه المزعوم محمد بن 
الحسين الملقب بدندان؛ أحد كبار الشعوبيين» وضعا نصب أعينهم» على 
زعمهم. قلب دولة الإسلام وإقامة الدزلة المجوسية مكانها كما آنبأت بذلك» على 
زعمهم» الطوالع الفلکیة". 


أما المعاصرون فيقرأون المشكلة على ضوء الحاضر وأزماته. بعض الكاتبين 
من أبناء الدول القومية التي تفشخت فيها دار الإسلام يسقطون على الشعوبية 
القديمة انفعالاتهم السياسية المعاصرة فيما يختلقون من تمثلات قومية للماضي. أما 
العرب منهم فيخلطون بين مفهوم «الأمة» في قولنا «الأمة الإسلامية؛ وهو مفهرم 
ديني صرف. ومصطلح «الأمة؛ المحدث في قولنا «الأمة العربیة» وهو مصطلح 
قومي فید الانشاء لا ديني صرف. ویخلطون بين «العربي» بالمعنی القدیم؛ وهو 
المتحدر أبأ وأمأ من قبيلة عربية» و«العربي» المعاصر وهو المنتمي إلى ثقافة عربية 
و/ أو مواطن الدولة العضو في جامعة الدول العربية» أياً ما كان أصله وفصله ودینه 


)١(‏ الفهرست» ص۲۳۹. البغدادي» الفرق» ص۲۷۰. 

(۲) هذه عبارة البغدادي لتسمية الاسماعیلیین. 

(۳) المصدر السابق» ص ۲۷۷. وانظر بعد بشأن الخلط بين أبي شاکر الايصاني والقذا. 

(4) المصدر السابق» ص۲۷۳-۲۷۱. الفهرست. ص۲)۰-۲۳۹. ودندان هو في الحقيقة أحمد لا محمد 
ولم يعرف عبدالله بن ميمون القداح. وشهرته كشعوبي مصدرها «کتاب المثالب» الذي صْفه في الواقع 
أبوه» المحدث الامامي» الذي صّف في الوقت عينه «كتاب المناقب». راجع حوله النجاشي؛ رجال» 
47-45 » ۱۰. وكذلك 309 B.Lewis, E.F, I1,‏ 


۱۹۸ 


ولونه وجنسه. فالعروبة في الاوّل عرقية خالصة وفي الثاني ثقافية حقوقية. ولما 
كانت «أمّة؛ اليوم العتيدة بکامل مشکلانها ومعاناتهاء هي في ارادة خیالاتهم 
التعويضية «أمة» الأمس» توهمرا أنه كان هناك ما يشبه «المنظمات» أو «الحزب» 
الشعزبي المنتظم حول مشروع سياسي ديني أو «مخطّط فكري» أو مؤامرة ترمي 
إلى «ضرب السلطان العربي» أو هدم الكيان العربي والقيم العربية ومسخ التراث 
العربي وتشويه دور العرب الحضاري. في هذا التصور يجعلون الوفاء للإسلام رهناً 
بالوفاء للعُروبة المحدثة. لذا صار الشعوبي القديم عندهم زنديقاً بالضرورة ومنافقاً 
وعمیلاً متآمراً. ولما كانت إيران قد تحولت منذ بضعة قرون إلى التشیّم صح لهم 
أن الحزب الشعوبي كان يستتر بالتشيّع. أما الكاتبون القوميون الإيرانيون خاصة فما 
أن يقع إصبعهم على هذا الاسم أو ذاك ممن اتهم بالزندقة أو بالشعوبية في تاريخ 
دار الإسلام حتى يصبح عندهم بطلاً قومياً تجلّت فيه» في مواجهة الغزاة العرب» 
عبقرية الذات الإيرانية أو الروح الأندوأوروبية الميتافيزيقية. بل أن بعض الوجوه 
التاريخية ممن كان لا يعرف إلا هويته العربية - الإسلامية ولا يعترف إلا بهاء 
كالقاضي المعتزلي عبد الجبار» یتحوّل عند بعضهم بسبب أصله الإيراني إلى واحد 
من رعايا السلالة الفهلوية» على وعي كامل بانتسابه إلى العرق «الآري» المتفوق 
وبتميزه عن العرب الساميين. 1 

هذا التصور يؤيده بصورة أقل ابتذالاً بعض المشتغلين بالدراسات الإسلامية 
من الغربيين. منهم من يفترض أن الصراع بين الإسلام والزندقة ستر صراعاً سياسياً 
إتنياً: لقد وجد الفرس المغلوبون في المانوية» وهي عندهم ديانة إيرانية» بؤرةٌ 
لمقاومة العربي وديانته. وافترضوا أيضاً أن نهضة الثقافة الفارسية في الاسلام» وهي 
برأيهم مظهر من مظاهر الشعوبية» جرّت معها نهضةً دينية موالية للمانوية. لقد 
ذكرنا من قبل آراء ۸۵0 وأقوال 5.080561. وبلغ الأمر بأحد الباحثين المعروفين 
في الدراسات الإيرانية إلى حد التخيّل أن الشعوبيين هدفوا إلى خلع نير الخلفاء 
وإقامة الدولة المجرسية في إيران» وأن التشيّع شاركهم هذا القصد"". وكان 
غولدزيهر قديماً قد وقع في التبسيط الشديد وخلط بين جميع الميول الشعوبية 
فعزاها إلى حقد الفرس على العرب. 


(1) Duchesne-Guillemin, La religion de 12۵0, 7. 
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مظاهر الشعوبية والزندقة 

لا يجهل أحد أن الشعوبية لم تكن حركة مُنظّمة ذات أهداف معلنة وعقيدة 
سياسية أو دينية واضحة» وأنهاء كجميع العصبيات» تُكتب في السجل الشعوري 
لا في باب الفكر أو العمل السياسي أو المعتقد الديني. ومن المتفق عليه أن 
المحمرة وأنصار البابكية يقعون خارج هذا الإطار. كما أنه لا يمكن الالتفات إلى 
ما تداولوه من الشائعات عن مؤامرات أبي مسلم والبرامكة والطاهريين والأفشين. 
فهؤلاء كانوا بعيدين عن التعاطف مع الحركات الثورية الإيرانية وعن فكرة إحياء 
الدولة الفارسية وعن مخادعة الإسلام وأهله. قبل أن يسقطوا لأسباب لا علاقة لها 
بالإيمان والنفاق كانوا من أعوان الدولة الإسلامية الأوفياء. وعلى العموم 
فالارستقراطية الفارسية كانت شريكة في السلطة العباسية منذ إنشاء هذه السلطة 
وغالباً ما كانت ترعى الشعوبيين الساخرين من العرب والمفتخرين بهأبيهم كسرى». 
وعند النظر في هذه المفاخرات لا نجد أنها كانت تحمل مطالب سياسية أو قومية. 
إن التوتر الشعوبي بلغ ذروته في النصف الثاني من القرن الهجري الثاني/ الثامن 
الميلادي» وتحصّل في الواقع عن الوجود الكثيف للعنصر الفارسي في الجيش 
والادار ۶ وعن النفاذ العمیق للارث الساساني الثقافي والمادي في تفاصيل الحياة 
اليومية والعادات والاعیاد وفي اللغة وفي رسوم دار الخلافة حتی ليُخْيّلُ لقاری 
الجاحظ ومعاصریه أن الحضارة الساسانية قد اخترقت في العراق القرن الثاني 
ربداية القرن الثالث. ما خسب آنذاك شعوبيةً تمئّل فى مقالة التسوية الاجتماعية 
والسياسية بين الموالي والعرب» وفي نقل الأدب الساساني ‏ الهندي الذي أولع به 
كناب الدواوین. وفي أهاجي شعراء المجون للتقاليد العربية» وفي المفاخرات 
المتبادلة بين الشعوبیین وخصومهم وني النوع المعروف بهمثالب العرب». 
فللفحص عن علاقة كل وجه من هذه الوجوه بالزندقة. 


الشعوبية ومطلب التسوية 


كان الاتجاه الذي حمل لاوّل مرة اسم الشعوبية» فکان الاسبق في الظهور في 
العهد الأموي» یطالب باالتسویة» الاجتماعية والسياسية بين العرب والموالي باسم 
الاسلام استناداً إلى الآية «يا أيها الناس إنا خلقناکم من ذکر وأنئى وجعلناکم شعوباً 


۷۰۰ 


وقبائل لتعارفوا. إن أكرمكم عند الله أتقاكم» (الحجرات ۱۳). ومن كلمة «شعوب» 
الواردة في الآية أخذ على غير قياس اسم الشعوبية. إذا كانت لفظة «قبائل» نشير 
إلى العرب» كما اعتقدواء فكلمة «شعرب» تعيد إلى من دخل في الإسلام من 
غيرهم. والآية تساوي بين الفريفين. كما استندوا أيضاً إلى ما أثر عن النبي من 
القول في إحدى خطبه «يا أيها الناس ألا إن ربكم واحد وان أباكم واحد! ألا لا 
فضل لعربي على أعجمي ولا لعجمي على عربي ولا لاحمر على أسود ولا سود 
على أحمر إلا بالتقوی!»۳؟ وقد حمل الخوارج روح التسوية هذه فشجعوا الزواج 
المختلط "۲ وكان مُستتکراً لا تبيحه تقاليد العرب» واعتبروا أنه ليس في شروط 
الولابة أن يكون القائم بها فرشياً أو عربيا:”؛ وساووا في الأعطيات. كما حملها 
أيضاً المتشیعون* وبعض المعتزلة*) وأهل التقوى وكثيرٌ من الفقهاء وأصحاب 
الحدیث وعلی العموم كل من جعل مرجعه الأخير القرآن والأثر. وعبر حركات 
الخوارج والشيعة» تلك الحركات الاحتجاجية التي انتشرت في الأوساط الدنياء 
عَبْرَ هؤلاء عن مطالبهم الاجتماعية. وغلب هذا الميل مع الدخول الكثيف لغير 
العرب في الإسلام وانتصار الدعوة العباسية ذات الشيعة الخراسانية ودعوى 
العباسيين العودة إلى ينابيع الإسلام. من ذلك الحين ساد الشعور بأن الطغيان 


(۱) مسند أحمدء تحقين أحمد محمد شاكر وحمزة الزين؛ ۰۱۷ ص۰۱۲ مسند الأنصار» حديث رقم 
۳۳۸۱ 

(۲) الجاحظ. البيان» جا ص ۳۳. الأشعري» مقالات» ص۸۸ 

(۳) الشهرستاني الملل؛ جا ص۱۱۱. 

(4) اليعقويي» تاریخ» ج۲ ص۲۱6-۲۱۳. ابن أبي الحدید» شرح نهج البلاغة» م۰ ۲ ج۷ ص! ۰۱۷ وانظر 
رد الجاحظ على اتهام الشيعة للخلیفتین الاّلین بالتمییز بين العرب والوالي؛ الجاحظ. العثمانية» 
ص ۰۲۱۱ ۲ ۰۲۱۷-۲۲ 

(0) السعودي؛ مروج الذهب. ج۰۲ ص٩۲‏ يذكر بين أصحاب التسوية من المعتزلة ثمامة بن آشرس 
والجاحظ وضرار بن عمرو. إذا كان الخبر عن ثمامة والجاحظ موضع شك فهو مؤكد بما یخص ضرار 
العربي الغطفاني الذي كان من أصحاب التسوية وزوّج ابنته من أحد «العلوج» على حد تعبير ابن حزم 
جمهرة» ص۲۳۷. وانظر أيضاً ابن عبد ربه» العقد الفريدء ج2» مس۱۶۰. والشهرستاني » الملل» ج٠‏ 
ص۹۱ 


الاموي المحقّر للموالي كان امتداداً للجاهلية في الاسلام. باختصار إن علاقة هذه 
الشعوبية بالإسلام إيجابية. فمن مبادئه استمدت مطالبها والیه رجعت. 


الشعوبية الثقافية 


أما الشعوبية التي وجدوا بينها وبين الزندقة نسباً فهي شعوبية المولى الفارسي 
الذي لا يكتفي بكراهية الغازي العربي وتحقيره بل يتعدى ذلك إلى بعث ماضي 
الفرس السياسي والديني بتعريب الإرث الثقافي الساساني. هذه الحركة النهضوية 
التي اضطلع بها الکتاب المحتمون بالارستقراطية الإيرائية ممن كان أفرادها يتسمون 
بابني الأحرار» أو «قريش العجم» كانت تسعى» على زعمهم. بالإضافة إلى 
مفاخرة العرب بأمجاد الأكاسرة» إلى غايات أكثر خبثاً. إن نهضة الآداب الفارسية 
كان من شأنها أن تنعش الشعور القومي وأن تستنهض أديان فارس القديمة. أليس 
بوسعنا أن نفترض أن الزندقة الدينية التي انتشرت في القرن الثاني كانت وجهاً من 
وجوه تلك النهضة التي تصدّت لنهضة الآداب العربية والإسلام؟ يصبح مغرياً في 
هذه الحال أن نربط بين هذين التيارين المتنافسين وبين دوائر النفوذ في البلاط. 
فیتبادر إلى الأذهان دور البرامكة والتزاع بين الأمين والمأمون. الأول يدعمه العرب 
رالثاني الفرس. كما يتبادر إلى الذهن اسم ابن المقفع المترجم الأهم للتراث 
الفارسي وأستاذ الكتّاب والمتهم بالزندقة. واسم أبان اللاحقي الذي نقل إلى الشعر 
للبرامكة ما عرّبه ابن المقفع. واسم سهل بن هارون مدير بيت الحكمة للمأمون. 

من الصحيح أن الآداب ذات الأصل الساساني أو على وجه الدقة الهتدي - 
الفارسي كانت موضع اهتمام الکثاب بل طعامهم اليومي كما يشير إلى ذلك 
الجاحظ. هذه الاداب التي تولى ابن المقفع ترجمة كمية كبيرة منها مثل تاريخ 
ملوك الفرس وحكم بزرجمهر وعهد أردشير وسيرة أنو شروان ورسائل عبد الحميد 
وأدب ابن المقفع وكتاب مزدك وكليلة ودمنة وسواها”"" تصلّف في ما يُدعى «مرايا 
الأمراء». موضوعها تدبير الملك وتوزيع السلطة في البلاط وأدب الاجتماع عموماً. 
لم يكن الكتاب يدفعون بها في وجه الآداب العربية. كيف ذاك وهم خالقو النثر 


(۱) الجاحظ ذم أخلاق الکتاب. ص۱۹۳۰۱۹۱. 
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العربي المحدث. المصوغ کالجوهر» السارية فيه الفكرة بهدوء وأناقت المتحاشي 
غريب الألفاظ ووحشيهاء ومثال البلاغة المدنية. ولم يكن من المؤكد أن ما نُسب 
إلى الفرس والهند من هذه الآداب» المكتوبة أحياناً بلغة اسلامية حيث يتكلم 
رزداشت نفسه بتبرة إسلامية» ليس مصطنعاً في الإسلام. بقول الجاحظ: «ونحنٌ 
لا نستطيع أن نعلم أن الرسائل التي بأيدي الناس للفرس أنها صحيحة غير مصنوعة 
وقديمة غير مولّدة إذ كان مثل ابن المقفع وسهل بن هارون وأبي عبيد الله وعبد 
الحميد وغيلان يستطيعون أن يولدوا مثل تلك الرسائل ويصنعوا مثل تلك 
السیر». إن عناية الكتاب بتلك الآداب» سواء كانوا فُرساً أو من الأنباط» لم يكن 
الباعث عليها العصبية القومية بمقدار ما كانت تجذبهم إليها مصالحهم ونمط 
حياتهم» ولأنها أداة حرفتهم ومعجمهم التقني. إنها سير. ومثل جميع السير تشكل 
مراجع ومثالات تحتذى في حياتهم المهنية وعلاقتهم الصعبة بأسيادهم. فشعوبيتهم 
لم تكن إتنية أو دينية بمقدار ما كانت مهنية كما لاحظ جب" عندما نقرأ سيرة 
آولئك الكتاب يتملكنا الشعور بأننا نقرأ كليلة ودمنة : الفساد والنميمة والسعاية 
والوصولية والمكايدة ثم الموت قتلاً أو تحت التعذيب. وبالإضافة إلى سمعتهم 
الأخلاقية السيئة» كان لهم فوق ذلك في القرن الهجري الثاني/ الثامن للميلاد شهرةٌ 
دينية لا تقل سوءاً بسبب انتشار المجون في صفوفهم والتظاهر بالشك وانصرافهم 
عن الثقافة الدينية وقصورهم الثقافي العام كما پلاحظ ذلك الجاحظ”". وعلى كل 
حال فأدبهم العقيم؛ المشوب أحياناً بالشك ما لبث إن سقط في الاهمال في 
بدايات القرن الهجري الثالث/ التاسع للميلاد وطغى عليه الرافد العربي المحدث 
والرافد اليوناني - الارامي. 


(۱) الجاحظ البيانء ج۳» ص۰۲۹ 
H.A.R. Gibb, "The Social Significance of the Shu’ubiya" in Studia Orjentalia Joanni‏ )2( 
Pedersen dicata, Copenhaguen, 1954, p.105-114.‏ 
وقد ترجم إحسان عباس ومحمد يوسف نجم ومحمود زايد هذه المقالة ودراسات أخرى لهاملتون 
جب شرت تحت عنوان دراسات في حضارة الإسلام» بیررت» دار العلم تلملایین» الطبعة الثانية» 
۶ ص ۹۱-۸۲ 
(۳) الجاحظ ذم اخلاق الکتاب. ص‌۱۸۸ و۱۹۲ و۱۹4 و۱۹۸-۱۹۷. 


۳ 


سهل پن هارون 


في مکان آخر نتحدّث عن ابن المقفع وأبان اللاحفي. آما سهل بن هارون . 
الميساني فمن الظلم وضعه في درك الکثاب"". بالرجوع إلى ما بقي من آثارء“ 
وبالرجوع إلى رأي الجاحظ وکان صديقاً له معجباً به" يبدو لنا سهل» الملقب 
ببزرجمهر الاسلام المثال الاوفی ل«الأديب» العربي المسلم في زمانه. یقول فيه 
الجاحظ : «وکان سهل في نفسه عتيق الوجه حسن الشارة بعيداً عن الفدامة معتدل 
القامة مقبول الصورة يُقضى له بالحكمة قبل الخبرة وبرقة الذهن قبل المخاطبة 
وبدفة المذمب قبل الامتحان وبالنبل قبل التکشف...»٩؟.‏ زعموا أنه كان یکره 
العرب"*. وتُقلت له أبيات في مدیح أهل بلده میسان يعرّض فیها ببني کلب 
ویفاضل بين «بيتٍ فوق رابية في بیسان كأنه نجمْ وبين «ببت شعرٍ وسط مجهلة 
بفنائه الجعلان والبهم؛۳. وکان غولدزیهر في زمانه قد جعل منه الشعوبي الأكثر 
حماساً. زعم فيه نظر ۳ في مواجهة الآداب الساسانية حاول سهل استخراج أدب 
مماثل من التراث العربي. فقد كان معروفا بمعارضاته لكليلة ودمنة في «ثعلة 
وعفرة» و«النمر والشعلب). وهي مصنفات على غرار كليلة ودمنة لکن مؤلفة من 


() حول سهل بن مارون راجع الجاحظ» الیبان» ج۱ ص۰۵۲ ۱۳۹-۲۳۸. الفهرست؛ ۱۲۳-)۱۳. 
ياقوت» إرشاد الاریب ص۱۰-۱6۰۹ ۰۱8 الحصري» زهر الآداب» جا ص3۱۷-۱۱. محمد کرد 
علي» آمراء البيان» صس۱۹۰-۱۵۹. مُنجي الكعبي» سهل بن هارون» تونس» الشركة التونسية للنشر» 
2-۰ 

(۷) لائحة الفهرست ۱۳۶-۱۳۳ تتضتن ثلاثة عشر عنواناً لم يبق منها إلا کتاب الثمر واللعلب نشره 
منجي الكعبي» تونس. مطبعة الشركة التونسية لفنون الرسم؛ ۱۹۸۰. وقد احتفظ الجاحظ بكمية 
صالحة من رسائل سهل وأفواله راشعاره في البخلاه ص۰۱۲-۷ ۱3۲ والبيان» ج۱ ص۵۸ ۰۷۷ -۸٩‏ 
۲۱ ۰۲۳۹-۲۳۸ ۰۲4۳ ۰۳۳۳-۳۳۲ 3 ص۰۳۹ ۳ ۰ كولء 3 ص۲۵۲. 

(۳) المصدر السابن» ج۰۱ ص۰۵۲ ۰۹۱-۸۹ ۰۲۳۹-۲۳۸ 

(4) المصدر السابق» ج۰۱ ص٩۸‏ 

(0) هذا ما يقوله صاحب الفهرست»؛ ص ۰۱۳۳ 

(0) الحصري» زهر الأداب؛ جاه ص۰1۱ 

(۷) فيما ینقله الفهرست ص۱۳ عن سهل وفیما يرويه عنه الجاحظ» البیان» ج۱ ص۰۵۲ ۰۹۱-۸۹ ۲۳۸ 
۹ يبدو أنه كان على الضد من الشموبیین معجباً بالعرب والعربية, 


€ 


آمثال وخرافات عربية”'". وهذا ما جعل قارئيه یظنون أن ابن المقفع هو المؤلف 
الحقيقي لكليلة ودمنة”". عدا ذلك كان سهل مسلماً تقياً لم يشك أحدٌّ في إيمانه. 
بصفته مديراً لبيت الحكمة اقترح على المأمون إقامة توع من الرقابة على ما ينتشر 
من التراجم والعلوم. قال له: «من أصناف العلم ما لا ينبغي للمسلمين أن يرغبوا 
فيه» وقد يُرغبُ عن بعض العلم كما بُرغب عن بعض الحلال». غير أن الخليفة 
وكانت له ثقة الاعتزال بالإسلام رفض الافتراح بعد أن بين أنه متهافت: (...) فأمًا 
أن تسمي الشيء علماً وتنهى عنه من غير أن يكون بشغل عما هو أنفع منه بل تنهى 
نهياً جزماً وتأمر آمراً حتماً [فلا]. والعلم بصرٌ وخلافه عمى والاستبانة للشر ناهية 
عنه والاستبانة للخير آمرةٌ بده 


معلوم أن مهلاً من أبطال كتاب البخلاء اء ممن يحسّنون الافتصاد في النفقة. 
فتوهم بعضهم أن ذلك منه تحقيرٌ مقصود للقيم العربية. يكفي أن ننظر إلى مراجع 
سهل في رسالته إلى عمه لنستدل على مراجعه الإسلامية الصرفة“. إن تزيين 
الاقتصاد في مواجهة «السخاء»» سواء عند سهل بن هارون أم سوام لا يُحمل 
على المحمل الشعوبي لكن یر بالاختلاف بين اقتصاد البادية (هبة مقابل هبة) 
وما يقوم عليه من قيم» واقتصاد المدينة والمعاییر التي يؤسس لها. إن قيمة الشيء 
في البادية يُحدّد بنظام من الرموز مغاير تماماً لقانون العرض والطلب السائد في 
اقتصاد المدن. فال «العطاء» التي تزعم أساطير البادية أنه مججاني يبدو بحكم الحال 
مستغرباً مرفوضاً في المدينة حيث يستحكم التبادل المؤسس على العقلانية 
الانتفاعية والمصلحة الفردية. هذا ما تقوله مراسلات الكندي العربي مع مستأجري 
بعض منافعه في مدينة البصرة. ولم تكن ناقة بل دجاجة قدمها أبو الهذيل هدية 
لأحد أصحابه هي ما جعل الشيخ المعتزلي الكبير بتخيّل أنه حاتم زمانه". وبهذا 


(۱) هما كتابان: كتاب النمر والثعلب وكتاب تّعلة وعفراء وهذا الأخير مفقود. 

(۲) ظن القاضي عبد الجباره تثبيث دلائل البرة؛ ص۷۲-۷۱ أن ابن المقفع إنما استخرج كليلة ودمنة من 
آداب العرب ونسبه إلى الهند لغايات خييثة. 

(۲) المصدر السابق» ج۰۳ ص ۳۷6-۳۷۳ واللا] بين المعقوفين من اقتراحنا يستقيم بها المعنی. كما أن 
الناشر أثبت «یشفل» في حين أن السیاق یفترض «بشغل». 

(4) الجاحظ. البخلا 17-0 ۰۳۳ ۰۱۱۸ ۱۸۱ 

() المصدر السابق» ص۱۳۳ 


المعنی فدجاجة أبي الهذیل تعادل بالقيمة ناقة حاتم طي. بالأمس كما البرم لا 
يمكن إن تُشكُل أقاصيص الكرم العربي بثالاً یحتذی لدی بورجرازيي المدينة» 
الجدلين المرهوبين» أصحاب التجارات والموازين» العرب منهم أو الموالي؛ ممن 
يتعامل بالنقود وممن كان يُسقط على الله نفسه حسّه المرهف بالحقوق. أن نعطي 
من غير مقابل خارج ما تفرضه الشريعة» ما نكسبه بالكد والجهد» هو إخلال غير 
مفهوم بالموازين. وكان «المسجدیون» وهم من أصحاب التقوى» قادرين على 
إقامة البرهان العقلي وبالاعتماد على آيات القرآن وحديث النبي وآثار السلف وما 
تقل عن «عيش آل الخطاب» على أن «الجود» والعطاء ليسا ضرباً من الجنون 
رحسب بل انحرافاً واضحاً عن الدين7؟. سهل بن هارون الميساني كالعربيين 
الأصمعي والكندي كان من هؤلاء. 
التراث الساساني والمانوية 

لندع جانباً هذا الاختلاف بين الأعراب وأهل المدن. ولنفحص عن العلاقة 
التراث الساساني المعرّب والزندقة الدينية نعني التيار المانوي ‏ الديصاني - 
المرقيوني. عندما يفترض المفترض أن هذا التراث يبعث على استنهاض أديان 
فارس القديمة ومنها المانوية فهو يضرب بعرض الحائط الوقائع التاريخية. ذلك أن 
النهضة الأدبية بل السياسية الإيرانية» وكانت خراسان قد أصبحت شبه مستقلة منذ 
مطلع القرن الهجري الثالث/ التاسع للميلاد مع الإمارة الطاهرية» لم تصاحبها 
حينذاك ولا من بعد مع السامانيين أو البويهيين عودةٌ إلى أديان فارس السالفة» 
المجوسية أو سواهاء مع ما صاحب تلك النهضة» خاصة مع الجيهاني الوزير 
الساماني» من ميول شعوبية وعصبية كسروية. E‏ ای تق اسمه. 
خطآن في أصله. 

یکمن الأول في الخلط بين المجوسية والزندقة أي المانوية. والحال إن المانوية 
لم ثظهر في دار الاسلام: حيث كانت كما ذكرنا من قبل أقرب إلى المسيحية 
والأنباط منها إلى المجوسية والفرس» أي تعاطف معروف مع الميول العصبية 
الفارسية ولم تجاذب حبل الحساسيات الاتنية. ولم تستلهم في أدبياتها الروحية أو 


(۱) المصدر السابق» ص14. 


۳۹ 


المیتولوجية التراث الديني المجوسي خاصة والفارسي عامة لکن الأدب الملحمي 
اليهودي المتنصر. ولم يكن في حلم أتباعها إعادة أمجاد کسری بل لم يكن قد 
ساءهم سقوط طيسفون. لقد كانت أممية روحية خالصة وزاهدة وأبعد ما يكون عن 
استقطاب حركات التمرد والثورة. قد يكون سقوط الدولة الكسروية والزلازل التي 
أحدثها الفتح العربي قد خلق مناخاً من اليأس والقلق والاضطراب قطف المانويون 
والمسيحيون ثماره. لكن ذلك لم يكن لصالح العصبية الفارسية. إذ ليس من سیب 
يدعو الفارسي الوفي لذاكرة آبائه بالتحول عن ديانته القومية» وهي ديانة معترف بها 
في دار الإسلام» إلى الهرطقة المانوية. والمسلمون في حربهم على الزنادقة المانويين 
لم پُلمحوا أبداً» رغم الحاجة والمناسبة» إلى صلة المانوية بالشعوبية كما أنهم لم 
يتهموا «المتآمرین» على دولة الإسلام بالمانوية. آما المجوسية فقد كانت خصماً عنيداً 
للمانوية. وتابعت حربها على أتباع ماني في دار الإسلام. وین أن كهنة النار لم 
يكونوا بعيدين عن إثارة الخلافة على الزنادقة”"2. من الثابت على كل حال أن الآداب 
الساسانية كانت معادية للمانوية خاصة ولكل الانحرافات الدينية بشكل عام. ونصائح 
ابن المقفع شاهدة بذلك. يشهد بذلك أيضاً أصل كلمة زنديق. ويشهد بذلك أيضاً 
وبقوة أن الدولة العباسية التي كان يهيمن عليها العنصر الفارسي هي من نظّم وقاد 
حملة استئصال المانويين ومن شابههم رذلك في ذروة التفوذ الشعوبي. من وجوه 
عديدة كان العباسيون ورثة الساسانيين. وفي موقفهم من المانويين كانوا استمراراً 
للأكاسرة. لذا حينما نستعرض لوائح المتهمين بالزندقة في القرن الثاني -خاصةٌ نری 
من غير عجب أن العرب ‏ وفیهم الهاشمي الصريح ‏ والأنباط يشكلون الغالبية 
العظمى من المتهمين وأن الموالي الفرس الأقلية القليلة. 


هُوية دار الإسلام وميراث الإنسانية المفكرة 
ویتمئل الخطأ الثاني في الاعتقاد أن التراث الفارسي بقي أجنبياً عن الثقافة 
العربية ‏ الاسلامية. من الغباء أن نتخيّل أن دار الإسلام كانت تجمعاً لشعوب 


)1( Voir par exemple le chapitre consacré au manichéisme dans Une apologie 
mazdéenne du (2۴ siêcle: Skand-Gumanik-Vidar, 60. avec traduction française et 
commentaire, J. de Menasce, Fribourg, 1945, pp.253-261, et les remarques ناك‎ 
traducteur, pp. 226-251. 


متجاورة متمسكٌ كل منها بتاریخه القرمي وبثقافته الخاصة كما هي الحال الیوم في 
البلدان التي كانت تُكوّن قدیماً دار الاسلام حيث يتم التمییز بين الاسلام العربي 
والإسلام غير العربي» وبين «العقل العربي» و«العقل الفارسي» أو التركي أو 
سواهما خارج حدود البنى الاقتصادية والاجتماعية. لقد كانت دار الاسلام کیان 
واحداً يفرض هويته المميزة على كل ما ورثه من العرب والفرس والهنود 
والآراميين والیونان» وعلى ما ابتدع في دار الإسلام ونُسب إلى العرب والفرس 
والهنود والآراميين واليونان. ولعلّ أكثر تجلیات هذه الهُوئّة وضوحاً ورسوخاًء 
بالإضافة إلى العربية التي تحؤلت إلى علم» يكمنُ في تمثل الإسلاميين لتاريخ 
الأمم السالفة وللإنسانية سواءً في صيغته الدينية (تاريخ الأنبياء) أو صيغته السياسية 
(ناريخ الأمم والملوك)ء هذا التاريخ الذي تولّد في القرنين الثاني والثالث تحت 
علامة «الترحید». في هذا التمثل المستلهم من القرآن» والمعتمد على لوحة أنساب 
التوراة» يمتد «التوحيد» كالجهاز العصبي على صورة إسلام كوني مغروز في 
«الفطرة»؛ بدأ بآدم واستمر في جميع الشعوب في جميع العصور بأربعة وعشرين 
ألف نبي ماهى الإخباريون بينهم وبين ملوك الشعوب القديمة وحكمائهم وأبطالهم 
المحضّرين. هذا التوحيد نسبوه إلى الإنسانية المفكرة المتحضرة التي اعتبر 
المسلمون أنفسهم ورثتها الشرعيين. في هذا التاريخ المقدّس للبشرية دمجوا تاريخ 
إيران - كما تمثلوه ‏ وماهوا بين ملوكها الاسطوریین وبين الأنبياء الاولین آدم 
وإدريس ونوح وسواهم. وكما ربط القرآن بين النسب الروحي والنسب الدموي 
فأضاف العرب. النزاريين على الأقل» إلى إبراهيم» أضاف الإسلام اللاحق الفرس 
إلى إبراهيم ایضا؟. منذ العهد الاموي بدأوا يعتقدون أن الفرس عرفوا «النبوة 
والكتاب؟ وأنهم أبناء إبراهيم وسارة”” وأنهم كانت لديهم «صحف [براهیم»(؟ 
وأنهم كانوا يُعظّمون قبل الإسلام الكعبة» وإنه من «زمزمتهم» حول بثر إبراهيم 
جاء اسم زیزم!*؟. تحت هذه العلامة ومن هذا الباب وعلى هذه الصورة تغلغل إلى 


(۱) راجع مثلاً الفصل الخاص بالفرس في مروج الذهب» ج۱ صن *513-77, 

(۲) في قصيدة لجريرء ديوانء ج١‏ ص6۷۶-8۷۲. 

(۲) الشهرستاني الملل» ج١‏ ص 170 وهذا صدی للتقليد الشافعي الذي اعتبر المجوس «أهل كتاب». 
(4) السمودي؛ مروج الذهب؛ ج۱ ص159. 


۳۸ 


دار الاسلام الارث الفارسي من فن الطبخ إلى فن إدارة الدولة» وترجم إلى العربية 
لا لمقاخرة العرب لکن باسباب الحاجة العملية. واثرجم» لا تعني تقل كما هو إلى 
العربية كي يُنعش حنین الشعوبیین الحقودین للماضي العظیم بل تعني أعيد إنتاجه 
بالعربية ليصبح مکوناً من مکونات الحضارة العربية الاسلامية الكلاسيكية وجزءاً 
من ثقافة «الادیب» الاسلامي ورجل الدولة. وکما هوشنك الاسطوري وسواه من 
ملوك فارس وحکمائها: كما برهمن الهند والبددة» كما ملوك الأنباط 
و«الكسدانيين؟ الذين ابتدعهم الشعوبیون الأنباط» كما أرسطو وفلاسقة اليونان» 
كما هرمس وكهنة الأقباط» كما حكماء العرب الأقدمين بعثهم إلى الحياة 
المدافعون عن العرب فكانوا بمعنى من المعاني بدورهم شعوبيين» كما الملوك 
التبابعة أيقظهم من الرقاد الشعوییون الیمنیون» هؤلاء جميعاً ألحقرا بانساب التوراة 
وقُرْبوا من الأنبياء الأقدمين» وأضيفت إليهم المصئّفات والآداب بهدف إيجاد نوع 
من التوازن بين تراث هؤلاء وهؤلاء. وكانوا يُصوّرون فيها كموحدين يتكلمون 
باسم الله لغة عربية - إسلامية منسجمة. وكانوا يتدينوت ميعاً بدين الصابئة وهو 
دينٌ احتلِق اختلافاً في دار الإسلام واستحوذ على رعايته السرية منذ نهاية القرن 
الهجري الثالث المذهب الإسماعيلي الذي كان يطمح القائمون عليه إلى توحيد 
الأديان والحضارات والامم". بالمختصر لقد كان الإسلام يحتوي جميع تلك 
الشعوبيات. الأمر الذي يدعونا إلى الاستنتاج في نهاية المطاف أن العلاقة بين 
الزندقة وبين الشعوبيات من فارسية وعربية ونبطية وغيرها هي علاقة سلبية. 


النوع الأدبي المعروف ب«مثالب العرب» 


كان النوع الادبي المعروف بامثالب العرب» موضع عناية الشعوبیین على 
اختلاف میولهم یمتحون منه مادة أهاجيهم'". كما استخدمه العباسیرن للتشهیر 


(۱) راجم دراستنا أضواء جديدة على الصابلین. صفحة من ناريخ الأديان في دار الاسلام» القسم الثالث. 

(۷) على الاخص آشد هؤلاء الشعوبیین تعصباً علآن بن حسن الملقّب بالشعوبي. وکان من عمال بيت 
الحكمة وني حاشية البرامكة ثم الطاهريين. وكان نابا ذا عناية خاصة بمثالب قبائل العرب ما خلا ربيعة 
وكنانة اللتبن -خصهما بكتابين في الفضائل» الفهرست؛ ص۱۱۹-۱۱۸. رنراه في الأغاني» ج۱۲ 
.ص 1١7-1١4‏ يشترك في مفاخرة شعرية بين أحد الأمريين وعبد الله بن طاهر. 


۳۹ 


بالأمویین ۳ والشيعة للحط من بعض العرب الذين خانوا وقتلوا أهل البیت. بيد 
أن هذا الادب ولد ونشأ بالاستقلال عن المسألة الشعوبية. فهو من مکونات ثقافة 
العرب. قبل الإسلام وبعده كانت قبائل العرب ‏ قيس (أو مُضر) وربيعة» بكر 
وتغلب» قريش والانصار هاشم وعبد شمس (أمية)» وبصورة عامة نزار وقحطان 
أو قيس ویمن - یتعایرون في مفاخرات تصاحب أحياناً الغزوات والمنازلات. تشهد 
بذلك المعلقات والنقائض بل والسيرة النبوية أيضاً. في «دیوان العرب» لكل قبيلة 
صفحتان. صفحة المناقب أو الماثر أو الفضائل أو المفاخر يُعنى بتسجیلها شعراء 
القبيلة. وصفحة المثالب والمعایب یسهر على تحيينها بعناية آعداء القبيلة 
وخصومها. في الصفحة الأولى تُحْلّدُ أيام القبيلة المذكورة وصنائعها ومآثر رجالها 
. وانتصارات آبطالها. في الصفحة المقابلة يُحفر ما لَؤْمّ من آنسابها وهزائمها وعاداتها 
المذمومة وعلاقاتها المستنكرة مع الأعاجم (غیر العرب). ودالفضائل» وهالمثالب» 
هي كذلك ونقاً لقیم العرب وأحکامهم ووفقاً» بدرجة أقل» لموازین الاسلام. 
فمما یمد عندهم مثلبةٌ البخل والجبانة وب السلامة والعجز عن حماية الجار 
والحلیف. والعمل اليدري کحرفة الحداد (القین) والصائغ والملأح والحائك 
والحجٍّام والاسکاف وسوی ذلك. وأن يُبتلى الانسان بعاهة جسدية کالاعور أو 
الاعرج. ومن المثالب الفادحة ما يقد في النسب کالزنا أو سفاح المحارم أو 
التحدّر من أب يدين بغیر دين القبيلة أو من أم صاحبة راية (بغيّ) أو مولاة أو أمة» 
أو يهودية أو نصرانية» أو أن يشي لونه أو ملامحه باعرقٍ» غير عربي كأن يكون 
أحمر الشعر أو أصفر اللون أو أسوده أو أزرق العيئين أو غليظ الشفاه. ومن 
المثالب عندهم أن يزوج الرجل ابنته رجلاً غير عربي» «علج»؛ ولو كان كسرى. 
وباختصار بمقدار ما تبتعد القبيلة أو الفرد عن قيم العرب بمقدار ما تتضخم صفحة 
مثالبها وتكبر فضيحتها وتنْضعٌ منزلتها ويكثر هجازوها وتتحاشاها سائر القبائل. 

في النصف الثاني من القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي عندما نشطت في 
النهضة الثقافية الكبرى عملية تجميع وتدوين تراث العرب. أتيح للإخباريين» 
وكانوا المراجع الكبرى لهذا التراث» أن يستخرجوا من الشعر خاصة االمناقب4 


(1) الطبري» تاریخ» ج2111 ص‌۵۲۹-۵۲۸. 
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واالمثالب» وأن یجعلوا من هذا الأدب نوعاً قائماً بذاته. إذا كانت إعادة تکوین 
الماضي العربي» في مواجهة ماضي الفرس وسواهم» جعلت من هذا الماضي 
أسطورةٌ ذهبية مُمَجدةء فخلقت فيه» كتعويض عمًا استلب من السلطان» مثالات 
البلاغة والفروسية والسخاء والحب العُذري والأنفة وطلب الغرائل والعناية 
بالأنساب وغير ذلك من المناقب» فإنها أخذت في الاعتبار من جهة قيم الإسلام 
الدينية» وخضعت من جهة أخرى لتأثير العقلانية النقدية الكلامية» وبمقدار أكبر 
لتأثير الانتماءات السياسية: العصبية القبلية التى كانت ما تزال حيّة والعصبية 
المذهبية والعصبية الاجتماعية. هذه الحساسيات واضحة تماماً لدى الإخباريين 
الذين صلْفوا في المناقب والمثالب وفي الأنساب مثل هشام الكلبي (5١؟/419)‏ 
والهيثم بن عدي (۲۰۷/ ۸۲۲) وأبي عبيدة معفر بن المثلی .)۸۲٤/۲۰۹(‏ الأول 
كان عربياً يمنياً ذا ميولٍ شيعية”'". والثاني كان يزعم أنه من طيء وكان 
خارجيا'”. أما أبر عبيدة فکان مولى لتيم قريش ”21 وخارجياً ضفرياً مشهور؟*. 


(۱) حول ابن الكلبي راجع 516-7 Atallah, 2 IV,‏ .. وحول كتابه في المثالب راجع الملحق. 

(؟) راجم حوله 338 ,111 ,8.۴ ,81181 .«). وفي لائحة مصنفانه في الفهرست» ص ۱۱۳-۱۱۲ ثلاثة کتب 
في المثالب : الأول في مثالب ربيعة خصوم الیمن التقليديين. والثاني مخصص لزواني قريش وأبنائهم 
(في إشارة لزياد بن أببه). والثالث في مثالب بلحارث بن كعب» خصومه الشخصيين الذين أكرهوء على 
الانفصال عن زوجته العربية. كما استهدف رجال التميمين ببعض الأخبار المشينة» أنظر الملحق. وكان 
كما يخبر الجاحظ یری رأي الخوارج» البيان» ج۱» ص ۰۳1۷ 

(۲) الجاحظ البيان» ج۰۱ ص۳۶۷. 

() حول أبي عبيدة أنظر مقالة 162-163 ,2,1 ,طط 1.۸۴ . ومن مصتفاته التي آوردهاالفهرست» 
ص۹٥‏ : كتاب المثالب» وهو ضد بني أميّة ورجع إليه عديد المصتفين منهم أبن أبي الحديد في شرح 
نهج اليلاغة» مجلّد ۱ ج٤‏ ص۳۹۱. وكتاب مثالب باهلة» القبيلة التي ينتمي إليها خالد القسري الذي 
اتهمه أبو عبيدة بالزندقة. وبالمقابل نقد صف كتاب مآثر العرب ركتاب مآثر غطفان. وعلى ما ینقل 
الجاحظ في البيان» ج۰۱ ص۱۸۸ كان أبو عبيدة يكره بشکل خاص ثقيفاً قوم الحجّاج وينسبهم إلى 
نموه القبيلة الملعونة في القرآن ویحط من قدر الأزد قوم المهلب بن آبي صفرة الذي برّز في قتال 
الخوارج. وقد اتهم ابن قتيبة ابا عبيدة بأنه الهج الناس بمثالب العرب غير أن أبن فتيبة في دفاعه عن 
العرب لم يجد أفضل من أبي عبيدة مرجعاً. في الواتع ان رراية أبي عبيدة للنقائض وتعلیقانه عليها 
وروايته لأيام العرب قبل الإسلام» تحقيق عادل جاسم البباني» بغدادء دار الجاحظ. ۱۹۷۲ لا تشي 
بعدائية نحو العرب لكن بعقلانية ناقدة تختلف جداً عن میل ابن الكلبي للمبالغة والأسطورة. 

(5) الجاحظء الحيوانء ج۲ ص7١‏ 4. الأشعري» مفالات» ص۱۲۰. الفهرست» ص59. 
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كان قسم المثالب في هذا النوع الادبي» وموضوعه فضائحي» مجلبةٌ للثلب 
والاستعداء. وکان أولئك العلماء غالباً ما یوصفون بأنهم عيّابون. وکان اهتمامهم 
بهذا النوع من الأخبار لا یمسر بمیولهم الشعوبية بمقدار ما یرجم بأسبابه إلى عقدة 
نقص شخصية ولدها عيبٌ ما في أنسابهم أو أصلّ وضيع. ونقلوا أن أوّل کتاب في 
المثالب صنّفه زياد «ابن سُميّة؛ الذي اعترف معاوية بأبوة أبي سفيان له وألحقه 
بنسبه. الأمر الذي هيّج عليه الهجاژون فمرّقوا عرضه وعرض أبنائه تمزيقاً شنيعاً. 
ولكي يدفع زياد عن نفسه سخرية العرب وتساوة عائبيه أحصى» على ما زعمواء 
مثالبهم". ثم توسّع في هذا الكتاب الهيشم بن عدي. وكان خصوم هذا الأخير 
يشيعون أنه دعي في طيء» فأكره لذلك على الانفصال عن زوجته العربية 
الحارثية. فما كان منه إلا أن رد بمصئّف جمع فيه مثالب الحارثيين”". أما أبو 
عبيدة الذي انتهى إليه كتاب زياد فوجدوا له أرومة يهودية. «فال رجلٌ لأبي عبيدة يا 
أبا عبيدة قد ذكرت الناس وطعنت في أنسابهم فبالله ألا عرفتني من كان أبوك وما 
أصله فقال حدثني آبي أن أباه كان يهودياً بباجروان»“. إن أبا عبيدة حين يجاهر 
بوضاعة أصله يحرّر نفسه من كل قيد. فباستطاعته انتفاص الغير آمناً مطمثناً كما لو 
كان في «حصونٍ من حدیده» على لغة بشارء واثقاً من أنه ليس في نسبه الذي يقع 
في النهاية من سلْم اللؤم موضع للهجاء أو الثلب. هذا ما أرادوا قوله. ومع أنهم قد 
أجمعوا أن «ديوان العرب كان في بیته» وأنه انتهى إليه «علم الإسلام والجاهلية»» 


(۱) ابن قتيبة» كتاب العرب والرد على الشعوبية (في «رسائل البلغاء» (ص ۰6۲۹۵-۲۹۹ تحقيق محمد کرد 
علي» القاهرة» دار الکتب العربية الکبری؛ مصطفى البابي الحليي؛ ۰)۱۹۱۳/۱۳۳۱ ص۲۷۱. 
الأغاني» ج۰۲۰ ص۷۷ 

(5) المصدر السابق» ج۰۲۰ ص۷۷. وقد عانی الهیثم من سخرية الشعراه وخاصاٌ آبي نواس الذي خصه 
بالعدید من الاهاجي ديوان» ج۰۲ ص ۷۵-۵ وراجع ابن عبد ربهء العقد» ج1 ص۱۳۷. الفهرست؛ 
AY‏ 

(۳) الجاحظ البیان» ج۲» ص۲۳۸. 

(4) الفهرست» ص۹ . الأغاني» ج۰۲۰ ص۷۷. ابن فتيبة» كتاب العرب والرد على الشعوبية» ص۲۷۱. 
وهذا الأخير يلمح إلى أصل أبي عبيدة الوضيع دون التصريح. ومنهم من توم أن أبا عبيدة كان يفخر 
بأصله اليهردي. 


۳۹۲ 


فحين موته «لم یحضر جنازته أحد لأنه لم يكن یسلم منه شریف ولا غیره». وأياً 
ما كانت قيمة هذا التعلیل فان أحداً لم يطعن في دين هؤلاء العلماء الثلائة. 

باختصار إن أدب المثالب بسبب أصله العربي ربالتالي بسبب سل القيم الذي 
اعتمده كان منحازاً إلى العرب مُحفراً للاعلوج» من فرس وأنباط وسواهم من 
الشعوب ولغير المسلمين وعلى الأخص للزنادقة والمجوس. فأشنع المثالب عندهم 
أن يوصف العربي بالمجوسي أو الزنديق أو «العلج». ولم يتوان علماؤنا الثلاثة عن 
اتهام من خضوه بالعداوة كبعض الجاهليين وبعض الأمويين وحلفاء الأمريين 
وأعوانهم رسوى هؤلاء بأنهم کانرا «مجوسا» أو «زنادقة» أو «علوجاً من أهل 
فارس» كما سنری في الملحق. 


اهاجي شعراء المجون للعرب 


غالباً ما وُصم شعراء المجون بالشعوبية بسبب الأهاجي التي کانوا یسخرون 
فیها من العرب رخاصة من الموالي الذین کانوا بدعون أنهم من العرب فیختلقون 
لانفسهم أنساباً عربية ویحاکون الاعراب ویتکلفون الکرم ومزايا العرب التقليدية. 
هذا الهجاء الكوميدي لقبائل العرب وللادعیاه الذي لا يقترن داتماً بالافتخار 
بالشعوب لا يصح وصفه بالشعوبي إذا أخذنا بالاعتبار العصبية الاننية في الحساسية 
الشعوبية. فهو يصدر عن ثقافة مستقلة تماماً عن النزاع بين أنصار «القبائل؟ وأبناء 
«الشعوب» هي ثقافة المجون. . سوف نرى أن الشاعر الماجن يجد مصدراً للإلهام 
الشعري ني 5 سلّم القيم الاجتماعية والديتية السائدة واتخاذه سّخْرياً. ونظراً 
للهيمنة الرمزية في دار الإسلام لقيم العرب التقليدية بما هي علامة من علامات 

النبل فهو يستهدف هذه القيم. كما أنه يصدر كذلك عن ثقافة ساكن المدينة الذي 
برغب عن «الشيح والقیصوم» إلى النرجس والوردء وعن الحليب إلى الخمر» 
ويطوي كما قالوا ذكر الأثافي والرماد والوقوف على الأطلال والأوتاد إلى ذكر 
البساتين والأنهار والخمارات. فهو بهذا المعنى أقرب إلى كسرى» رمز التمدن 


(۱) الفهرست» من594. 
(۲) نماذج عديدة من هذه الأهاجي نقلها ابن عبد ربه في العقد الفرید. جلا ص۱۵۱-۱84. وقد تسلی 
الجاحظ في البخلاء في تصوير هزلاء المتشیهین بالعرب وكذلك في الحیوان» ج٦‏ ص ۰۳۱۸-۳۱۷ 


۳۳ 


والرهافة» منه إلى العرب أكلة الضباب وشاربي اللبن7". لا يتعلّق الأمر بامتداح 
کسری وهجاء العرب لکن بمقابلة الحياة في المدینة. سهلة» مترفة وحافلة 
بالملذات» بالحياة في الصحراء» قاسية وبدائية. في هذا الاختلاف کتب أمل 
المجون شعوبيتهم. ولسوف نرى أن كبار معلمي الخلاعة في العراق كانوا من 
العرب الأقحاح. كما نعرف أن المجون الساخر من القيم المهيمنة ظاهرة معروفة 
في جميع المدن» في دار الإسلام وفي غير دار الإسلام. وهي غير ذات علاقة 
بالنزاعات العصبية والأصول العرقية إلا بمقدار ما تقترن الهيمنة الاجتماعية بالتمايز 
الإتني. 


أدب المفاخرات 


من غير المفيد أن نتوقف عند المفاخرات والأهاجي التي تبادلها الشعوبیون من 
عرب وفرس وأنباط وسوى ذلك. فهي في نهاية المطاف نتيجةٌ لتثقّف أبناء 
الشعوب بثقافة أبناء القبائل. إنها لم تقتصر على الشعر والنثر بل امتدت إلى 
الحديث وآثار السلف. فالاسلام فيها قيمة إيجابية. فالأولون يعتبرون أن تفضيل 
العرب على الشعوب غير مبرر بالدين الذي لا يعترف إلا بالفضل الروحي لهذا 
الفرد أو ذاك دون النظر إلى أصله أو فصله أو لونه. والعرب على كل حال بُعث 
فيهم الإسلام بعدما كان قد بُعث في سواهم. وهم لم يعرفوا لا أربعة أنبياء هم 
هود وصالح وشعيب ومحمد في حين أن باقي الأنبياء وهم الأغلبية الساحقة كانوا 
من الشعوب. كما أن دعوى فضل العرب غير مؤيدة بتاريخ التحضّر الإنساني. 
فماضي العرب في صحرائهم لا يقارن بتاريخ الهنود أو الفرس أو السريان أو 
الاقباط أو الروم. ففي حين كان العرب يعيشون في الخيام شبه عراة» يعانون في 
بواديهم شظف العيش» في شروط اجتماعية وروحية قاسية» كانت الشعوب قد 
أنشأت الدول القوية واعتنت بالعلوم وبنت المصانع وتركت من الآثار» كما في 

مصرء ما يعجز اللاحقون عن هدمه إلخ...7"© 
A. Arazi, "Abu Nuwas fut-il shu’ubite?", Arabica, t.26 I (1979), pp. 1-61.‏ }1( 


ومعلوم إن «كسروي» صارت في العربية تدل على الفخامة والترف: 
(۲) نماذج عديدة من هذه المفاخرات تجدها عند الجاحظ البیان» ج۰۱ ص۰۳۸۳ ج۰۳ ص٥‏ 2۰۱۲ 


1€ 


خلاصة 


ما القول أن الشعوبية والزندقة تلازمتا في ردة الفعل لدی الأمم المغلوبة على 
الفاتح العربي ودیانته إلا حدیث خرافة. كان الفتح العربي توسیعاً لمسجد المدينة. 
آما الفاتحون الحقیقیون ونعني الذين نشروا الاسلام فکانوا من الموالي والتجار لا 
من الفرسان. لا یستطیم أحد أن ینکر أنه في المدينة الاسلامية التي توالی على 
حکمها العربي والفارسي والتركي والكردي والزنجي والبربري الحر منهم 
والمملوك كان المولی بدءاً من متتصف القرن الثاني» هو من يميز العربي 
الصحیح من الدعي والعربية السليمة من العربية الفاسدة والمؤمن من الزندیق. فمنذ 
وقت مبکر انفك الاسلام ومعه العربية عن أن یکونا خصوصية عرقية. إذا كان 
يجب أن توسم حضارة دار الاسلام بطابع اجتماعي - اقتصادي في فرونها الأولى 
حين كان لا یزال ممكناً التمييز بين الشعوب والقبائل» يمكن القول أنها بالدرجة 
الأولى حضارة مولوية. لا نزعم أن الشعوب كانوا أكثر وفاء للإسلام من القبائل 
لكن مما لا ينكر أنهم كانوا وما زالوا أشد تمسكاً بالإسلام من العرب» العرب 
بالمعنى القديم وبالمعنى الحديث» بصرف النظر عن القيمة الإيجابية أو السلبية 
لهذا التمسك. 


إن تاريخ دار الاسلام وراءنا وهو يشهد إن التوتر الشعوبي لم يكن في الواقع 
موقفاً معادياً للإسلام. كان أحياناً ملازماً للشعور الديني. وأحياناً عرضاً من أعراض 


= ۳۰-۲۹ ۰1۱-۰ ۹۰-۸۹ وفي الحيوان» جه ص۰46۲ جا ص۰۹۱-۹۰ ج۷ 
ص۲۲۰ وفي البخلای ص۱۲۹ وفي رسالة في بني أمية» ص ۰۳۰۰۰-۲۹۲ وفي الشماني؛ 
۰۲۱۱ ۰۲۷۱-۲۱۸ ابن قتيبة» کتاب العرب والرد على الشعوبية» ص۲۷۷ رما بعدها و۲۸6 
المبرّدء الکامل. ج٤‏ » ص۱۳-۱۱. المسعودي» مروج الذهب. ج۲» ص۲۷-۲۱ وص 4۱. الاغاني» 
اج ص۰۱۱4 ج۰۱ ص۰۲۲ ج۰۱4 ص۰۵۱ ۱۳۹. العقد الفرید: ج۰۳ ص۳۲۵-۲۵۱. ومما لا 
شك فيه أن رسالة ابن غرسية والردود الاربعة عليها تعتبر المثال الأوفى لهذا النوع من الادب. وقد حمّقها 
ونشرها عبد السلام محمد هارون» نوادر المخطوطات» المجموعة الثالئة (ص ۳۳۰-۲۲۷) القاهرة» 
شركة مكتبة ومطبعة مصطفى البابي الحلبي» الطبعة الثانيةقء ۱۳۹۳/ ۱۹۷۳. وانظر أيفاً محمد نيه 
حجاب» مظاهر الشعوبية في الادب العربي حتى نهاية القرن الثالث الهجري. القاهرة» مکنبة نهضة 
مصرء ۱۹۱۱/۱۳۸۱ 


۳۹۰ 


التغاقف الذي كان مزسس الاسلام أرّل عربي دفع إليه حين أدخل تراث آهل 
الكتاب في ثقافة قومه» على كرو منهم. وأحياناً ردة فعل المدينة إزاء البادية» ردة 
فعل نلمحها في سور القرآن المدنية. وكان عموماً علامً على نجاح الاسلام في 
التحوّل من دين قومي إلى دين أممي. 


۳۹۹ 


القسم الثالث 


أعلام الزندقة 


۳۷ 


الفصل الأؤل 
خالد القسري والجعد بن درهم 


خالد القسري 


حاکم العراق في مطلع القرن الهجري الثاني. ولد خالد بن عبد الله بن يزيد 
القسري البَجّلي في العقد السادس من القرن الهجري الأوّل/ السابع الميلادي في 
دمشق. مُستقر قبائل اليمن» ونشأ في المدينة. كان أبوه من آعوان عبد الملك بن 
مروان") وأمه مسيحية دمشقیة. کفایته ومحتده جعلت منه واحداً من رجالات 
الدولة المروانية الممذحین بالسخاء وبحسن التدبیر. دان خالد لأبیه بقدراته 
الخطابية”" ودان لأمه بعُجمة في لسانه*. حکم مكة للولید بن عبد الملك 
ولسليمان بن عبد الملك من سنة ۷۰۸/۸۹ إلى سنة 717/91 ثم ولاه هشام بن 
عبد الملك حكم العراق والشرق سنة ۷۲٤/٠٠١‏ خلفاً لابن هبيرة. مراس القسري 
الطويل للسلطة» خارج مدرسة زياد والحججاج» وتعاظم تفوذه في اليمانية وشدة 


(۱) البلاذري, أنساب» ج۰۷ ص47. 

(۲) يقول المبرّد. الکامل: ج۰۲ ص۱۵ آنها كانت رومية استلبها عبدالله بن يزيد في يوم عي للروم في 
دمشق. آما لبلاذري» آنساب. جص 4۱ فیرضح آنها كانت سوداء. وفي الاغاني ج۰۲۲ ص۱۸ آنها 
كانت رومية وهبها عبد الملك لعبد الله بن يزيد. و«الرومية؛ في هذا الإطار قد تشیر إلى الدين بأكثر مما 
تشير إلى الاصل الاتني. 

(۳) يفل عنه أن والده أحفظه آلف خطبة» ابن طباطبا محمد بن أحمد بن محمد الحسني العلوي (۳۲۲/ 
۶6 عيار الشعر» تحقيق عبد العزيز المانع» الریاض» دار العلوم للطباعة والنشرء /٠٤١١‏ 1۹۸9ء 
ص۱۵-۱6. 

(44 كان خالد لخاناً وکان يستعين بمن یقوم لسانه» الأغاني» ج۲۲+ ص؛ ۲. 


۳۹ 


عصبیته على القیسبین. وإثراؤه الفاحش شکُکت هشاماً في (خلاصه واتهمه 
بالاختلاس فعزله سنة ۷۳۸/۱۲۰ وی مکانه یوسف بن عمر الثقفي. ولما 
اسشخلف الولید بن بزيد وکان کارهاً لربيعة حمل الثقفي على استرجاع المال 
فسجن یوسف بن عمر خالداً وعلّبه حتی الموت في واسط سنة ۰۷۳/۱۷ وکان 
خالد آنذاك في نحو الستين. 

تميزت سياسة القسري» سواءٌ في الحجاز ام في العراق» بخضوعها التام 
لاعتبارين كانا عنده فوق اعتبار الدين: إخلاصه للأمويين وتوطيد سلطة الإدارة. 
كما أر فيها تأثيراً إيجابياً ملحوظاًء فيما خص العلاقة بغير المسلمين» انتماء والدته 
للديانة المسيحية. وکل ذلك عرّض القسري للانتقاد العنیف وجمل اسلامه موضعاً 

كان القسري يعتقد» كما نقلواء أن الخليفة أكرم على الله من الأنبياء أو بعبارة 
أخرى أن مؤسسة الخلافة بما هي سلطة ذات ديمومة تاريخية أهم من النبوة بما 
هي ظاهرة استغنائية”". وكان يؤكد أنه على استعداد لنقض الكعبة ونقلها إلى دمشق 


(۱) أبو حتيفة الدينوري (185/ 840): الأخبار الطوال؛ تحقيق عبد المدیم عامر ومراجعة جمال الدين 
الشیال. القاهرة» وزارة الثقافة والارشاد القرمي» ۰ ص47 1844-7 ۳4۷. البلاذري؛ اتساب 
ج٩‏ ص۱۰۷-۲۱. الطبري» تاريخ "Te‏ ۰۱61۹ ۰۱۸۹۷۰۱۸۸4 110۸-1141 ۱۸۱۲ 
۳ الاغاني. ج۲۲ ص۳۰-۱. ابن عساکر؛ تاريخ مدينة دمشق» ::۱۷ ص۱0۳-۱۳۵. ابن منظور 
(۱۳۱۱/۷۱۱) مختصر تاربخ مدينة دمشق» ج۰۷ تحقین أحمد راتب حموش رمحمد ناجي العمر 
وریاض عبد الحمید مراد» دشق, دار الک ۰۱۹۸۵/۱۰۵ ۳۸4-۳۹۹ ,ع2 wi‏ 4-.6 . 
E.F, IV, 958-960.‏ 

(0) البلاذري» أنساب. جةء ص١٠.‏ الأغاني» ج۲۲ صی۱۸:۲40۱1. هذا المعتقد رمي به أحياناً 
الأمويون على أنه عقيدتهم الرسمية (الجاحظ . رسالة في بني أميّة (في «رسائل الجاحظ*» السندوبي)» 
ص۰۸۱ ۲۹۷. وب إلى الحجاج الذي اتهم هو الآخر ببعض ما اتهم به خالد (العقد الفرید» ج۲ 
ص۱۹۹-۱۹۸ وجه ص۳۱۲-۳۱۰). وثمّة روايات تنقلب فيها الأدوار فترى خالداً يلوم هشاماً على 
قبوله الصامت لمثل تلك الدعوی: يسال أحدهم ويُدعى عبدالله بن الصيفي هشاماً عن أيهما أحبٌ إلبه 
وآثر عنده رسوله في حاجته:أم خليفته في أهله؟ ليخلص إلى القول أن هشاماً الخليفة أكرم على الله من 
محمد الرسول. ويستنكر خالد سكوت هشام؛ هون التهم التي رُمي بها بأن ضلال رجلٍ من بجيلة» إذا 
ضل»ء أهون من ضلال الخليفة» أبو حنيفة الدينوري» الأخبار الطوال» ص۳۹۶ والطبري؛ تاريخ» 
جلل" ص‌۰۱۸۱۸ 


۳۳۰ 


فيما لو آمره الخليفة بذلك ۳؟. وزعموا أنه كان يرفض أن يضع المُكَلْفُون الادارة في 
دائرة الحساب. هذا لأنها تتصل في المحل الأخير عبر قرت مين النبي 
بالإرادة الإلهية» ولان وضع العامل موضع المساءلة» في هذه الحال» يزعزع كامل 
حلقات السلسلة””. من هذا المنطلق استجاز اثناء ولايته لمكة استعمال القسوة مع 
اقرا اتيا این ای لجرا إلى الحجاز هربا من بطش سا ا 
لتابعي سعيد بن جببر إلى قاتله من غير حرج" “. وکان يذهب في شتم الخليفة 
الرابع وانتقاصه إلى أبعد مما يُرضي الأمويين ومن جهة خی منع المجوس 
والمسیحیین المستخدمين في الادارة صلاحيات لا تجيزها الشريعة لغير المسلمين. 
بل سمح للذميين بشراء الإماء المسلمات ووطلهن". 

ونقم عليه خصومه الكثيرون محاباته للمسيحيين بسبب انتساب والدته 
للمسيحية. وقد أشار إلى ذلك معاصروه من الشعراء ومنهم الفرزدق الذي يتهم 
خالداً في أبيات بأنه «بنى بيعةٌ فيها الصليبُ لأمه؛ وهدم «من بغض الصلاة 
المساجدا». وينكر الشاعر على من كانت أمه «تدين بأن الله ليس بواحده والتي 
«غذته بألبان الخنازير والخمر» أن يؤم المسلمين في الصلاة"؟. وكان خالد غالباً ما 
يُنبز «ابن النصرانية». ولعله لهذا السبب أراد حمل والدته على الاسلام فأبت. وهذا 


(۱) البلاذري» آنساب» ج٩»‏ ص04. الاغاني. ج۲۲ ص15. ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشق» ج١٠‏ 
صض,١12.‏ 

إفف «كُلُم في عامل له ضرب رجلاً وسُثل أن يقتص منه. فقال: أقتص من عامل؟ فو الله لئن اقتصصت منه 
لأقص من نفسي» ولئن اقتصصت من نفسي ليقصنّ أمير المؤمنين من نفسه» ولئن أقتص أمير المؤمنين 
من نفسه ليقصن رسول الله صَلْى الله عليه وَسَلْمَ من نفسهء ولئن أقص رسول الله من نفسه ليقصن هاه 
هام يريده تبارك وتعالی» البلافري» انساب؛ ج٩‏ ص*. الاغاني» ج77 ص۱4. ابن عساكرء 
تاريخ مدينة مشق ج۱۲ ص۰۱۱۱ 

(۳) البلاذري؛ أنساب» ج۷ ص ۰۳۱۷ 

(4) الاغاني؛ ج۰۲۲ ص۰۱۵ ۰۱۲ ۰۱۸ 

() المصدر السابق» ج۰۲۲ ص۱۱ وما بعدها. ابن عساکر؛ تاريخ مدينة دمشق» ج۰۱۳ ص۱۷۱. 

() النقانض. ج۲ ص۹۸1. الاغاني ج۲۱ ص۳۱۳. المبّد: الکامل» ج۳» ص1. ابن خلکان» وفیات 
الأعيان» ج٣‏ ص۲۲۸ والبيتان منسوبان أيضاً ليحيى بن توفل» البلاذري انساب» ج٩‏ ص۰٩‏ واقرأ 
#بغض المساجده بدلاً من «بعد المساجد». أما السبب الحقيقي لما زعموه من #هدمه لمنائر المساجد 
فلان المؤذنين كانوا يُشرفون منها على الدور فأمر بأن لا تعلو المآذن ما جاورها من المنازل. 


۳۳۱ 


لم یمنعه من أن يبني لها بيعةٌ في دمشق وأخرى في الكوفة لما استقدمها إلى 
العراق» وثالثة لمسيحبي البصرة حين توسطّت لهم لديه". وزعموا أنه كان يدعر 
الأسقف ليبرّك على مَيضاأة اتخذها في مسجد الكوفة”". وقد رأينا سايقاً رعايته 
لرؤساء المانويين. ومن اللافت أن خصوم خالد لا يشيرون إلى هذه العلاقة مما 
ينبئ أن الصديقين كانوا يُعتبرون آنذاك باحتمالٍ كبير صنفاً من رهبان النصارى. عام 
۹ بزر الخارجي بهلول ثورته في العراق بالأسياب نفسها: إن خالداً يهدم 
المساجد ويعمر الكنائس ويستعمل المجوس ويسمح لغير المسلمين بشراء الإماء 
المسلمات وبوطئهن27. ومع أن هشام بن عبد الملك كان لديه أسبابه الخاصة 
الكثيرة ليغضب على خالد فقد أنكر عليه في رسالة العزل أن يستعين باليهود 
والنصارى والمجوس ويسلطهم على المسلمين. وعزا الخليفة ذلك إلى «عرق 
سوء» في إشارة إلى والدة خالد*. ونقل أبو عبيدة عن أبي الهذيل العلأف أن 
خالداً خطب فقال : «إلى كم يغلب باطلنا حفكم؟ أما آن لربكم أن يغضب لكم؟؟ 
مُعرّضاً بالداعين لبني هاشم. ويعلّق الراوي: «وكان زنديقاً أمه نصرانية فكان يولي 
النصارى والمجوس على المسلمين ويأمرهم بامتهانهم وضربهم وكان أهل الذمة 
يشترون الجواري المسلمات ویطارنهن فيطلق لهم ذلك ولا يخير علیهم»؟. ركان 
فوق ذلك مستخفاً بالمقدسات؛ يسخر من بثر زمزم ففي الرسالة التي يعرض 


(1) البلاذري» أنسابء ج4 ص5۳ في القرن الهجري الثالث/ التاسع نحوّلت الكنيسة المذكورة إلى مكتب 
للبريدء البلاذري» فتوح» ۲۸۲- 

(5) البلاخري» أنساب» ج٩‏ ص57. 

(۳) الطبري» تاريخ» ج11" ص1771. الأغاني» ج٠٠‏ ص۱۲ والمصنفان ينقلان رواية واحدة مصدرها أبو 
عبيدة. وعلى قول البلاذري «کان عامة عمال خائد دهاقین» أنساب. ج٩‏ ص24. 

() رسالة هشام المؤرخة لعام ۷۳۷/۱۱۹ نقلها لیر بن بكارء الموفقیات» ص 747-147 والمبرّد» 
الکامل» ج4» ص۱۰۲-۹۹. 

() الاغاني ج۰۲۲ ص۱۲ وما بعدها. 

(0) الطبري» تاريخ» ج11" ص۱۱۹۹. ابن عاكرء تاريخ مدينة دمشق» جا ص۱۱۰ للك 
ابلاذري اجاج ص۵۸: «حدثني عمرر بن محمد الناقد وعمر بن شبة قالا حدثنا أبو نعيم أنبأ 
فضیل بن الزبير قال : سمعث خالدًا يقول: زمزم لا تنزح ولاالُم؟ بلی وا لها رح وم هذا آمیر 
المؤمنين قد ساق لكم قناة بمكة من حالها وحالها. وحذثني محمد بن سعد عن الواقدي في اسناده أنه 


۳۳۲ 


فیها هشام أخطاء خالد وأعماله السيئة يذكره بسخریته من زمزم «ومن ذلك ذکرك 
زمزم (...) تسمیها أمْ جعار»”'". وحين لاموه على بناء انكنيسة لامه وهدم منار 
المسجد آجابهم : «قبّح الله دینهم إن كان شراً من دينكم»!”" ويسر هذا الاتجاه 
لدی خالد ببعض أصحابه : فقد كان المؤدب الذي یسهر على عربيته» الحسین بن 
عبيد بن بُرهمة الكلبي» يُرمى بالزندقة بمعنى التحلّل من الدين””. كما كان له 
صديقٌ تغلبي يُدعى زمزم» مشمول أيضاً بالتهمت یهن عليه عدم حفظه لسور 
القرآن. 

نرى بوضوح أن الأمر يتعلّق بسياسة خالد الإدارية والدينية التي يمكن وصفها 
بالمتسامحة. وهذا الاتجاه» وهو ثابت تاريخياًء لا يُستغرب في ذلك الوقت الذي 
لم يكن الإسلام السياسي فيه قد خرج تماماً من جباية الأرض ولم يُكمل بعد 
تكوين إدارته الخاصة. كما لا يُستغرب التساهل الديني من أمير نشأ بين دينين. بيد 
أن هذا التسامح كان يتوقف عند طاعة الخليفة. فهو لن يتردد في قتل الجعد بن 
درهم وعبد الله بن عبد الأعلى وشقيقيه عندما أمره هشام بذلك. 

لم ينهم خالد القسري أثناء حياته بالزندقة لا من قبل الخلفاء ولا من قبل 
خصومه وهجائيه. وإذا كان الإخباريون العباسيون كأبي عبيدة والمدائتي والزبير بن 
بكار الذين نقلوا عنه تلك الأخبار واتهموه بعداوة الإسلام وهو ما تقصدوه بقولهم 
زنديق» فلان موقفاً كموقف القسري لم يعد مقبولاً في النظام الإسلامي الجديد. 


وبالضد من هؤلاء فان أصحاب الحديث كانوا ميّالين إلى القسري. وعلى 
الرغم من وصفهم له بأنه «ناصبي بغیض ظلوم» فقد نقلوا عنه حديثين رواهما عن 


-خالداً قال: إن نبي الله إسماعيل استسقى ربه فسقاه ملحا أجاجاء وسقى أمير المؤمنين عذباً زلالك بثراً 
احتفرها له. وقال أبو عاصم النبيل: ساق خالد الماء إلى مكة فنصب طسنًا إلى جانب زمزم» ثم خطب 
فقال: قد جنتكم بماء الغادية لا يشبه ماء آم الخنافس يعني زمزم؟. 

)١(‏ المبرّدء الکامل» ج4» ص۱۰۱. 

(؟) المصدر السابق» ج۳ ص1۱ البلاذري؛ أنساب» ج۰۹ ص۰1 

(۳) الأغاني» ج۰۲۲ ص؛۲4. 

(4) المصدر السابق» ج۲۲: صء۲. 


۳۲۳ 


جده يزيد الذي يُحسب في الصحابيين”'". وائبتوا في مألره قتله للمفيرة بن سعید 
الغالي 27 ولعدوهم اللدود الجعد بن درهم. 


الجعد بن درهم 


معلومٌ أن الجعد بن درهم بتصدر لائحة الزنادقة التي جمّعها صاحب 
الفهرست مقروناً بمروان بن محمد آخر الأمويين في الشرق”". من هنا اعتبره 
البعض أوْل من كُتل على الزندقة في تاريخ دار الإسلام. وهذا غير صحيح. 

ما یتوثر من المعطيات حول حياة الجعد بن درهم وعقيدته قليل جداً. كان 
على الأرجح مولى خراسانياً للتابعي الكوفي سُويد بن عَمّلة الجعفي الهمداني. 
آلحق كمؤدب بمروان بن محمد على وجه التقدير في العقد الثامن من القرن 
الهجري الأوّل/ السابم للميلاد (ولد مروان حوالي سنة 60۸۹/۷۰ . فكان يتنقل 
بين دمشق”" والجزيرة الني تولأها مروان زمناً قبل استخلافه. في أحداث سنة 
۱ حين حاول يزيد بن المهلب التغلب بالیمانیین على العراق نرى الجعد 
يدخل في مساجلة شعرية مع الفرزدق لسان المضريين”". الأمر الذي يؤكد أن 
ولاءه كان في اليمن وأنه من جهة أخرى كان يقرض الشعر مما يوحي بانه من 
عائلة قديمة العهد بالاسلام والعربية. وعلى ما تناقله أصحاب الأخبار في القرن 
الهجري الثالث/ التاسع الميلادي» فإن فقيه الجزيرة ميمون بن مهران شكا الجعد 
لهشام بن عبد الملك وشهد عليه بالكفر نخمل الجعد إلى دمشق ومنها تفي إلى 


(۱) ابن عساکر» تاربخ مدينة دمشق» ج٦۰۱‏ ص۱۳۸-۱۳۵. الذهبي» ميزان الاعندال؛ ج۱ ص۱۳۳: 

() الطبري» تاريخ» ج11" ص1731-1519- 

(۳) الفهرست» ص١400.‏ 

(4) البلاذري» أنسابء ج4» ص۱۳۹ و ج۸» ص۳۷۹. السمعاني أبو سعيد عبد الكريم بن محمد بن 
منصور التميمي (۱۱۹۱/۵3۲) الأنسابء تحقیق عبد الرحمن المعلمي اليماني» حيدر آباد الدکن» 
داثرة المعارف العثمانية» ۰۱۹۳/۱۳۸۳ ج۳ ص ۲۸۷. ابن كثيرء البداية والنهایف؛ ج٩»‏ ص۲6۱ 
ر۳۸۳-۳۸۲ وج ۰۱۰ ص۲۱. والبلاثري وابن كثير یضیفان أنه كان على قول البعض مولى لآل مروان. 

(0) البلاذري آنساب ج۰6 ص۱۳۹. ابن عساکر تاريخ مدينة دمشق. ج۰۷۲ ص۹۹. 

(1) المصدر السابق» ج۰۷۲ ص44 : سكن الجعد دمشن كانت له بها دار بالقرب من القلانسیین إلى جانب 
الكنيسة؟. 

(۷) الطبري» تاریخ » ج۲1" ص۱۳۹۹ . 


۳ 


العراق حيث حبسه خالد القسري حبساً طويلاً قبل أن یستعجله هشام بقتله. فأنفذ 
خالد أوامر الخليفة صبيحة عيد الأضحی في راسط قبل عام ۷۳۷/١۹‏ . 


يلتزم المعتزلیون الصمت إزاء عقيدة الجعد بن درهم بل ينكرون انتسابه 
إليهم””. وفيما يشبه التأويل المتعدد الأوجه للزندقة اعتبره بعض الإخباريين 
«دهريأة"”. وبخلاف ذلك» فان أصحاب الحديث من منتصف القرن الهجري 
الثالث/ التاسع للميلاد وضعوه في خانة «الجهمیة» فنسبوا إليه مقالة خلق القرآن 
ومقالة #نفي الصفات» أي الوجه واليد والقدم وسواها من الأعضاء التي يُضيفها 
أصحاب الحديث لله. في حين كان الجهم بن صفوان ينشر المقالة الأولى في 
خراسان كان الجعد يصنع صنيعه في البصرة“. وعلى قول بعضهم فقد تتلمذ 
الجهم للجمد"؟. وقيل أن الجعد فر من دمشق إلى الكوفة حيث نقل إلى الجهم 
مقالة خلق القرآن". أما مقالة نني الصفات فقد نقلوا أن الجعد كان يجادل 
وهب بن منبه فيها فيقول له وهب: «ريلك يا جعد أقصر المسألة إني لأظنك من 
الهالكين لو لم يخبرنا الله في كتابه أن له يدأ ما قلنا ذلك» وأن له عيناً ما قلنا 
ذلك»”". وبرّر خالد القسري قتل الجعد بقوله أن الجعد يزعم «أن الله لم يتخذ 
إبراهيم خليلاً ولم يكلّم موسى تكليماً»””. ومن بعد سینسب البغدادي للجعد 


(۱) البلانري آنساب. ج4» ص۱۳۵ وج ۸ ص۳۷۹. اعتقد ماسينيون 1298 ,19 ,7 ,"ه21" و 
TIL, 770-771‏ رع G.Vajda, "Ibn Dirham",‏ أن الجعد قتل عام ۵ ار ۰۷۱۱/۱۲۷۱ وهذا 
غير صحيح فخالد القسري غزل من ولاية العراق عام ۷۳۸/۱۱۹. 

(۲) يقول البلاذري أنساب» ج۰4 ص۱۳۹ : «وقرمٌ يزعمون إن الجعد كان یقول بقول غيلان وقد كذبراه. 
دویقال كان معتزليً». وفي موضع آخر (ج ۰۸ ص۳۷۹) ينسب إلى غیلان قوله: «كلّمتٌ الجعد فوجدته 
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(۳) المصدر السابق» ج۰۸ ص۳۷۹ وج ۰4 ص17 : #وكان زنديقاً أو دهریاه. 

(4) الدارمي» الرد على المريسي؛ ص؟41. 

(5) البخاري: خلق أفعال العباد. ص۱۱۸ 

(7) ابن كثيرء البداية والنهاية» ج۰۹ ص۳۸۲. 

(۷) المصدر السابق. ج۰۹ ص ۲۸۳۴-۳۸۲ ١‏ 

(۸) البخاريء خلق أفعال المباد. ص۱۱۸ الدارمي» الرد على الجهمية» ص508. بتحاشی صاحب 
الفهرست» ص١‏ 40 بعناية الاشارة إلى المذهب الذي تسبب بمقتل الجعد. 


Yo 


القول بالقدر(. باختصار لقد كان الجعد باعتبار أصحاب الحدیث متکلماً جهمياً 
بل معتزلياً كما وصفوه ممن کان يقول بقول غيلان!”". 

إن القرابة التي وجدها أصحاب الحديث بين الجعد بن درهم والجهم بن 
صفوان وغيلان الدمشقي ليست أكثر من علامة رمزية على البروز المتزامن لأوائل 
المتكلمين ولمقالات التوحيد المتعالي (التنزيه) فى دمشق والعراق وخراسان 
والجزيرة. آما السبب الذي وصلوا به في وقت متأخر 2 الجعد والساحر اليهردي 
لبيد بن أعصم» عبر الغالي الشيعي بیان بن سمعان؛ وکذا الاصل الحراني لمنکر 
الصفات» فهو لغة عند أصحاب الحدیث وطريقة في نسبة کل ما عدّوه هرطقة إلى 
الشيطان والمصادر الأجنبية. وأياً ما كانت مواقف الخحذ الفكرية فقد اعتبرت في 
حينه شاذة وخطيرة. يُستدل على ذلك من تشنيع أوائل العباسيين بالاجعدیة» على 
مروان بن محمد الذي سرعان ما لب بالاجعدي؛ للصلة التي كانت تربطه 
بالجعد» إضافة إلى لقب «الحمار؛ الذي غلب عليه. في مدائح ابن هرمة للسفاح 
۷ ) وبعده حوالي ۷٥۷/۱٤١‏ للمنصور ينعت مروان بالاجعدي»”". وإذا 
اكتفى رژبة بن العجاج (۷۱۲/۱60) بذكر مروان وحماره #ومر مروان على 
حماره»*۰ فان أحد الرجازين من معاصريه ينعت مروان بالامخالف» الذي ينصر 
دين الجعد وایجحد يوم الوعد*. وبقي مروان حتى نهاية القرن الثاني يوصف 
بالجعدي". وعلى إثر السجال بين أصحاب الحديث والقائلين بخلق القرآن وفيه 


(۱) ابغدادي, الفرق؛ ص۱1 
(۲) البلاذري» انساب ج۸ ص۳۷۹. 
(۲) ابن هَرْمَة آبو إسحاق إبراهيم بن علي (177/ ۰0۷۹۲ ديوان» تحقیق محمد جبار المعيبد» بغداد- 
النجف» مطبعة الأداب» ۰۱۹۹/۱۳۸۲ ص75 ۰۲۲۷ ۲۲۸: 
نُمِيَ الامام وخیر الناس كلهم أخنت عليه ید الجعدي مرونا 
فاستدرج الله مرواناً لعزته سبحان مستدرج الجمدي مروائا 
(4) دیوان رژبة بن العجاج» ص۰۱۷ 
(۵) المقدسي. البدء. ج٩»‏ ص٥٠‏ : 
اناك قسوم برجالٍ جرد مخالفاً ينصر دين الجعدٍ 
مكنباً يجحدُ يوم الوعد! 
(1) يقول أبو نواس يهجو إسماعيل بن صبيح مولى الأمويين ويتهمه بالأموية» ديوان» ج۲» ص :4۳‏ = 


۳۳۹ 


رمی المحدئون آخصامهم الجهمیین بالزندقة تحوّل الجعد إلى زندیق. وهو ما نراه 
في قصيدة للبحتري الذي يضيف إلى لقب الجعدي الذي لب به سابقوه مروان 
لقب الزندیق؟. 

ما من شك أن اقتران الجعد بمروان وموفع مروان السيء في السيرة الرسمية 
للدولة العياسية هو ما جعل المعتزليين يتبرأون من قرابته الفكرية الواضحة بهم. 
ومن جهة و أخرى» إذا كان مروان قد لب بالجعدي فهذا لا يعني أنه كان ينصر دين 
الجعد كما زعم الشاعر. فالجعد لم يكن مؤدبه الوحيد الغالب عليه. بل كان له 
مؤدبٌ آخر هو عون بن عبد الله بن عتبة بن مسعود من عائلة الصحابي عبد الله بن 
مسعود؛ مرجئي ثم شيعي ومزدب لعمر بن عبد العزيز”". ولما استُخلف مروان 
انتهج سياسة هشام الدينية ووقف في وجه القدري يزيد الثالث الذي كان مؤيدوه لا 
يصلون خلف مروان علامة على عدم اعترافهم پاستفامة عقيدته الدينية”". وبحسب 
هذه المعايير فإن مروان يبدو أقل جعدية من المنصور وعلى قدم المساواة ني 
«السنية؛ مع المهدي والمتوكل. 


= وان كر الجمدي أفريت سم ولت اال اللهُ من كل ظالي! 
)١(‏ البحتري» دیوان» تحقيق حسن کامل الصيرفي» القاهرة» دار المعارف» ۰۱۹۲۳ چ۳ ص۸١٤۱‏ : 
رال زاب از حانت أيه فافتدت تزجي لنا جمدیها الزنديقا! 
(؟) الجاحظ البیان ج١2‏ ص۳۲۹-۳۲۸. 
(۳) الطبري تاریخ» ج511 ص۰۱۸۵۱ 1895 


۳۳۷ 


الفصل الثاني 
ديانة عبد الله بن المقفع 


إن الدراسات التي أنشعت حول عبد الله بن المقفع» » حیاته وأدبه وعمله ککاتب 
وكمترجم وظروف مفتله» وافية"". ما يهمنا هنا هو بالدرجة الأولى عقيدته الدينية. 
فهو أحد عناوين الزندقة الکبری في تاريخ الاسلام. 


باختصار تُجمع المصادر أن الكاتب الالمعي ولد في المجوسية في جور حيث 
كان والده» أحد آشراف الفرس» يتولى خراج فارس للحجاج ثم لخالد بن عبد الله 
القسري. ونشأ ابن المقفع في البصرة ثم عمل في الإدارة الأموية في نيسابور 
وكرمان وتحصل على ثروةٍ كبيرة. وحين استخلف العباسيون عمل كاتباً لعيسى بن 
علي العباسي”" ومؤدباً لأبناء إسماعيل ب بن علي" . . وأسلم وتکنی بأبى محمد 
بعدما كانت كنيته أبا عمرو. وكان حينذاك يخطو نحو الأربعين من سنیه؟. ومن 


(۱) محمد كرد علي» رسائل البلغاء» ص15-5. وأمراء البيان» القاهرة» الطبعة الثانيةء جا ۱۱۹4۸ 
ص۱۲۹-۹۹. عبد اللطيف حمزة؛ ابن المقفع» القاهرةء دار النشر الحدیث» ۱۹۳۷. خليل مردم؛ ابن 
المقفع» دمشق» مكتبة عرفت» ۱۳4۹/ ۰۱۹۳۰ 

F.Gabrielli, Opera, 197-247. Idem, "Iba al-Mukaffa’", E.F, 111, 907-909. S.D.Goiteln, ۸ 
Turning, pp. 149-167. D. Sourdel, "La biograpbie d'Ibn al-Muqaffa’ d'après les sources 
anciennes", Arabica, I (1954), .307-323.م‎ Ch.D.Paule, “Le systême éthique 0۳190 al- 
Muqaffa’ d’aprês ses deux épîtres dites a/-Sagir et al-Kabir", Arabica, XI] (1965), p. 45-66. 

(؟) الجهشياري» الرزراء» ص14. 

(۳) الجاحظ البیان ج۰۱ ص۲۵۲. 

(4) حسب ما قذر کرد علي ولد ابن المقفع حوالي سنة ۷۰۹/۹۰ ول عام ۷۹۰/۱۸۲ أو ۰۷۲۰۱/۱۸۴ 
آمراء البیان. ص۱۰۳. آما التاريخ الذي افترضه جابريلي للولادة ,111 845 ۹۰۷ وهو حوالي سنة 
۷۲١ ۲‏ فمستقاد من خرافة ثُمیت الزنادقة في السادسة والثلاثين من سنبهم: فإذا كان قتل» على 
تقدیره» سنة ۰۱۷۹۹/۱۳۹ بعدما عاش ۳٩‏ سنة» كان مولده حوالي سنة ۰۱۰۴ 


۳۳۹ 


المتفق عليه أن والي البصرة للمنصور سفیان بن معاوية المهلبي قتله قتلةً شنيعة 
لاسباب في وقت واحد شخصية وسياسية بموافقة الخليفة الضمنية أو بتحریض 
منه(؟. وکان ذلك في خریف عام ۷۵4/۱۳۷ على قول أو ۷۵۱/۱۳۹ إذا صح 
أن سفيان بن معاوية خلف سليمان بن علي على البصرة هذا العام, 


ابن المقفع في زمانه وفي بيئته 


في البصرة حصّل ابن المقفع ثقافةً واسعة بالنسبة لزمانه. كان آبوه يجمع إلية 
الأدباء ويأخذه بحضور مجالسهم. وكلّف الإعرابيين أبا الجاموس وأبا الغول السهر 
على نقاء عربیته ؟*. فأجاد العربية بالإضافة إلى الفهلوية» واشتهر ککانب بليغ «مقدّم 
في بلاغة اللسان والقلم والترجمة واختراع المعاني وابتداع السير»”*. في البصرة بذل 
ثروته في اصطناع الأصحاب”. هذا الرأسمال الثقافي والاجتماعي والمالي المعتبر 
جعل منه وجهاً من وجوه البصرة وأعيانها ومثالاً محتذی للأديب وللمولى الذي رفعته 
مناقبه : فهو کریم» محاط بالاخوان يقضي حوائجهم ويقيل عثراتهم. يجمع في مسلكه 
وحياته الميسورة رهافة الحضارة الساسانية إلى قيم العرب”". «جوادٌ فارسٌ جميل» 


(1) بعد هزيمة عبدالله بن علي ولجوثه إلى البصرة كلف عبسی بن علي ابن المقفع بصياغة كتاب الأمان 
الذي منحه المنصور لعبد الله بن علي. فتشدّد الكاتب في الأشتراط والاحتباط إلى الدرجة التي أغاظت 
المنصور وأوغرت صدره على ابن المقفع فأوعز إلى واليه في البصرة سفيان بن معاوية المهلبي بقتله. 
وكان بين ابن المقفع وسفيان خصومة وعداوة فرافق أمر الخليفة هواه. أنظر التفاصيل في الجهشياري» 
الوزراء» ص18-؟7 والبلافري» أنساب» ج« ص۲۹۵-۲۹۲. وني مفالة Sourdel, "La‏ .2 
biographie d1n al-Muqaffa”", Arabica, p.307-323.‏ وانظر نص الأمان فيما نشره ه أحمد دكن 
صفوت» جمهرة رسائل العرب» ج۲ ص۲۲-۲۵. وفي رواية انفرد بها القمي» مقالات» ص۰0۷ آن 
ابن المقفع لما قبض عليه المهلبي وآراد حمله إلى المنصور قتل نفسه. 

(۲) خلیفة بن خباط تاریخ» ص1۱۷ و۰1۳۱ 

(۳) الطبري» تاريخ » e‏ ص ۰۱۲۲-۱۲۵ 

(4) الفهرست» ص08 5. البلاثري؛ نساب ج4ء ص۲۸۹. 

(0) الجاحظ کتاب المعلمین. ص ۳۲. 

(0) البلاذري» أنساب ج۰4 ص۲۸۹ وما بعدها. الجهشياري» الوزراه. ص۰۷۱ 

(۷) ابن قتيبة» عبون الأخبارء ج۱ ص۳۳۹ الجهشياري» الوزراه» ص۰۷۱ البلاذري؛ ج4» ص۲۹۰- 
۲ محمد کرد علي أمراء الییان ص ۰۱۲۰-۱۱۷ 152.ص,7rig S.D.Goitein, A‏ 


۲۳۰ 


حسب تعبیر الجاحظ"*. وبهذه الصفة كان له حضورٌ مميّز في الحياة الاجتماعية 
والسياسية في بيئته. أصحابه جلهم من الفقهاء وأعيان السلطة وکثاب الادارة 
البارزين. نراه في جملة وجوه أهل البصرة ممن استقبل الخليفة السفّاح”". ونراه 
بصحبة رَوْح بن حاتم ومعن بن زائدة يسمرون لدی ابن رامین قيّان الكوفة””. ومن 
بعد سیعمل ابنه محمد وکان جواداً كأبيه وظريفاً لمعن بن زائدة في مصر^. ونجد 
في خلطائه عبد الحمید بن يحيى آخر وزراء مروان والكاتب عُمارة بن حمزة مولى 
العباسيين وأحد النافذين في البلاط» والفيض بن أبي صالح الذي سيستوزره 
المهدي"* والشاعر يحيى بن زياد ظريف العراق وقريب العباسیین"" والكاتب 
الشاعر الفاتك حماد عجرد“. وكما كان ممثلاً لطبقة مستجدة من أعيان الموالي 
كان على وجه الخصوص ممثلاً لتيار ثقافي اجتماعي مُستجد. ففي ما ترجمه من 
الآداب الساسانية وفي رسائله كما في مسلكه الاجتماعي وحباته المهنية نراه یتلیّس 
لبوس الحكيم والمؤدّب الذي يهتم بتهذيب الأخلاق وتقويم الآداب فيوجه 
النصائح لصاحب السلطة وأعوان السلطان من الکثاب وللمتأدبين كما ل«إخران 
الدنيا». وهذه النصائح تتناول على وجه الخصوص ثلاثة ميادين: تدبير الملك 
والعلاقة بالسلطان (أو كما يقول «طاعة السلطان») وحسن التصرف في الحياة 
الاجتماعية. بل قذ يتعدى ذلك» منساقاً مع مهنته كمؤدب» فیصحح لهذا أو ذاك 
من المستعربين النطق بالعربية واستعمال المفردات المناسبة في محلها الصحیح؛ أو 
يحمل أضيافه على غسل أيديهم بالأشنان (الصابون) عند الطعام. أخلاقيته 


(۱) الجاعظ كتاب المعطمین» صض۳۲. 

(۲) هذا ما بقوله في رسالة الصحابت. ص‌۱۲۸. 

(۳) الاغاني» ج۱۶ ص۱۷-11. 

() ابلاذري انساب ج٤»‏ ص۳۱۷ 

)0( الجهشياري الوزراء؛ ص۰۷۱ 

(7) ابن خلکان» وفیات الأعيان. جلا ص71 حيث يرصف الفيض باغلام ابن المقفع». 

(۷) احتفظ ابن طيفور برسائل في الود والإخاء متبادلة بين ابن المقفع وبحي بن زياد نشرها أحمد زكي 
صفوت» جمهرة رسائل العرب» ج ۲ .ص1۵-1۱. 

(۸) الجهشياريء الوزراء» صن الا 

(4) أمثلة لدى الجاحظ. البيانء ج۲ ص۲۱۱ ولدى البلاذري» أنساب» ج؟» ص۲۹۱. 


۳۳۱ 


ذرائعية أو» كما يحب البعض أن يصفهاء (إنسانية». مرجعها *محاسن الأمور 
ومعروفهاء أو «المُجتمع عليه المعروف المُستحسن”". لا شك أن هذا الميل 
للعب دور المربي كان أحد الأسباب التي دفعته لاعتناق الإسلام. فذلك يستكمل 
اندماجه في الوسط الاجتماعي ویتیح له أن يعبر عن رأيه بحرية وسّلطان. 


المتكلم السياسي ومقترحات الإصلاح الديني 


لم يكن ابن المقفع معروفاً کمتکلم. ولم تنقل كتب المقالات أنه تبنى هذه 
المقالة أو تلك حول المشكلات التي كانت تشغل مُتكلّمي زمانه» أو انتسب إلى 
واحدة من المدارس الدينية ‏ السياسية الإسلامية التي سادت حينذاك. بيد أن 
ملاحظةٌ للجاحظ توحي بأنه كان على معرفة بالمقالات» وأنه كان يتحكّك 
بالكلام. يقول الجاحظ : «وكان يتعاطى الكلام ولم يكن يُحسن منه لا قليلاً ولا 
كثيرً”". هذه الملاحظة يبدو أنها تستهدف دفاع ابن المقفع عن القضية العباسية 
في رسالةٍ له أسماها «الهاشمية؛ حيث أحسن الحكاية لدعوى القوم وأساء الرد على 
الطاعنين عليهم" كما يلاحظ الجاحظ. كما أنه تعرّض في الرسالة المعروفة 
بارسالة في الصحابة» وفي سواها من رسائله لمشکلات تعتبر موضوعاً للكلام مثل 
العلاقة بين الدين والعقل والعلاقة بين الدين والسلطة. بهذا المعنى یمکننا أن نعتبر 
ابن المقفع مُتكلماً سياسياً قذر أنه من واجبه إعمال «الرأي» فيما «يصلح الله به 
الامةه على حد تعبيره“. 

في فقرة نادرة مما سمي «الأدب الصغير» يحاول إقامة البرهان على وجود الله. 
مما يدل على معرفة الله وسببٌ الإيمان أن يوكل بالغيب لكل ظاهرٍ من الدنيا 
صغيرٍ أو كبير عيناً فهو يصرفه ویحرکه. فمن كان معتبرً بالجليل من ذلك فلينظر 
إلى السماء فسيعلم أن لها ربا يجري فلكها ويدبر أمرها. ومن اعتبر بالصغير فلينظر 


.65 ,47 .م Arabica,‏ ,"عسوتطاة III, 908. Paule, "Le systême‏ ,تلظ (D Gabrieli,‏ 
(۲) الجاحظ؛ کتاب المعلمین» ص۳۳-۳۲. 
(۳) المصدر السابق» ص۳۳-۳۲. هذه الرسالة لابن المقفع لم یذکرها أحد ما خلا الجاحظ. رلعلها ما یسب 
ابن طیفور «اليتيمة» فوي اشبه بالخطبة في فضل «أمير المزمنین» ويعني الخليفة. 
(4) ابن المقفع» رسالة في الصحابة» ص١؟1.‏ 


۳۳۲ 


إلى حبة الخردل فسیعرف أن لها مدبراً ينبتها ویزکیها ویقدر لها أقواتها من الأرض 
والماءء يوقت لها زمان نباتها وزمان تهشمها. وأمر النبوة والأحلام وما یحدث في 
أنفس الناس من حيث لا يعلمون» ثم يظهر منهم بالقول والفعل. ثم اجتماع 
العلماء والجهال والمهتدين والصّلأل على ذكر الله ونعظيمه. واجتماع من شك في 
الله تعالى وكذب به على الإقرار بأنهم انوا حديثاً أ ومحرفتهم أنهم لم يُحدثوا 
آتفسهم». 

اثنان من هذه الأدلة هما مما كان المتكلمون يتداولونه. الأول دليل الاعتبار 
بالخلق الكبير منه کالفلك والصغير كحبة الخردل. والثاني دليل الحدث: الناس 
جميعاً» الشاکون والمؤمنون» مقرون بانهم ۳ وأحدثوا بعد أن لم يكونوا وأنهم 
لم يحدئوا أنفسهم. الثالث يسميه «أمر النبوة والاحلام». لا نعتقد أنه يعني بالنبوة ما 
يعنيه المتكلمون بهذا المصطلح لكن التنبؤء بالأحداث وما میْسمی في الأدب 
الفلسفي «الكهانة». وأراد بالأحلام الأحلام المنذرة بالمغيبات. وفي هذا السياق 
يجب أن نفهم قوله اوما يحدث في أنفس الناس من حيث لا يعلمون. ثم يظهر 
منهم بالقول والفعل». فكأنه أراد فة من الأفراد قيل أنهم «مُحدّثون؛» کالائمة» أي 
ملهمون؛ أو ما يحصل لسائر الناس مما يقع في وهمهم أنه سيحدث فيحدث. 
فهذه الظاهرت. عنده» تهدي إلى الله. هذا الدليل الطریف لن یتوسع فيه أحد قبل 
الأشاعرة. 


الموضوع الذي سيجعل منه المتكلمون باباً من أبواب التوحيد ونعني «تثبيت 
النبوة» يلتفت إليه ابن المقفع بلغة مختلفة. حين يقول المتكلم «بعثة الرسل؟ يقول 
ابن المقفع «الدين». واللفظ ينطبق كما يبدو على كل معتقد ديني ويتجاوز المثال 
الاسلامي - اليهودي. وكما يرى المتکلمون فهو أيضاً بری «أن الله جعل قوام الناس 
وصلاح معاشهم ومعادهم في خلتين: الدين والعقل». بيد أن العقول ليست «بالغة 
معرفة الهدى ولا مُبلغةٌ أهلها رضوان الله إلا [ب] ما أكمل لهم من النعمة 
بالدين»”". وفي مكان آخر يكتب: «الدين أفضل المواهب التي وصلت من الله 


(۱) ابن المقفع» الأدب الصفیر» ص١‏ 41-4. وعلامات الوقف من عندنا. 
() ابن المقفم» رسالة في الصحابة؛ ص ۱۲۳. 


۳۳۳ 


تعالی إلى خلقه وأعظمها منفعهةً وأحمدها في كل حکمت». وأياً ما كان المعتقد 
الديني فهو أفضل من الشك. «المؤمن بشيء من الأشياء وان كان سحراً خير ممن 


لا يؤمن بشيء ولا يرجو معادا»”". فالدین ضرورة ولاغنی عنه للعاقل طرفة 
۳ 


ها هنا رؤية متميزة للدین. لا يولي ابن المقفع «العقل» السلطة التي یضینها 
المتکلمون إلى تلك الملكة في علاقتها بالدین. وبمقدار ما يمكن أن يُفهم من اللغة 
التي کتب بها قبيل منتصف القرن الثاني فهو يحدد لكل من الدين والعقل كما يبدو 
مجالاً مستقلاً نوعاً من الاستقلال عن الآخر. ففي معظم النصائح والسکم والأقوال 
التي يأني فيها على ذكر العقل والعاقل لا يذهب إلى أبعد مما يمكن أن يوصف 
بالاحکمة» ومما يُصاب به النجاح في المسعى وفي الحياة الاجتماعية. وحين يتعلّق 
الأمر بما يعتبره المتكلمون النظر العقلي كأداة لإثبات الحقيقة الدينية وإبطال 
المعتقد المضاد يفضل ابن المففع لفظ «الرأي» ويقف منه في علاقته بالدين موقفاً 
سلبياً. يقول: «قد يشتبه الدين والرأي في أماكن. لولا تشابههما لم يحتاجا إلى 
الفصل»“. لا یمین هذه «الأماكن؛ التي قبل بالدين وبالعقل على حدٍ سواء لكنه 
يلح على ما يفصل هم بينهما. «فصل ما بين الدين والراي أن الدين يُسلْمٍ بالإيمان وآن 
ارك + يثبت بالخصومت). من اللافت أنه يخص الدين بلفظ «يُسلّم» في مقابل 

يثبت» للرأي ويواجه «الإيمان» بالدخصومة؛. وفي مكان آخرء كما سئرى» يقرن 
ال وبالرأي الظن والشك. لا ريب أن «الرأي» قد يعيد إلى الفقه 
بشكل عام وإلى الفقه الحنفي بشكل خاص لكن من الواضح أنه أراد بالرأي في 
هذا السياق المقالة وبالخصومة «الجدل» أي المناظرات الكلامية التي يُثبت فيها 


(1) ابن المقفع» الأدب الصغير. ص۳۵. 

(۲) المصدر السابق» ص4۷. 

(۳) يروي البلاذري» أنساب» ج٤»‏ ۲۹۰-۲۸۹ أنه في الليلة السابقة لإشهار إسلامه وکان على مائدة 
عيسى بن علي أخذ يزمزم كعادة المجوس قبل أن تمند يده إلى الطعام. قبل له أنزمزم وأنت على الإسلام 
غداً؟ فقال إني أكره أن أبيت على غير دين. 

(5) ابن المقفع» الأدب الصفیر ص‌۳۸. 

(5) المصدر السابق» ص۰۳۷ 


المتکلمون مقالاتهم وینطعون» خصومهم والتي كان لا شك قد خبرها في البصرة 
وکان من شهودها. ما يُقبل به الدين غير ما تؤخذ به المقالة وکذلك مستقر کل 
منهما في الانسان. فاخضاع الدین للرأي يجعل منه شأناً بشرياً إفرادياً وفي ذلك 
انتهاك لقدسیته وابتذال له واستخفاف به یعرضه للتعدد والتحول ویحیله إلى 
مجموعة من البدع. يقول «فمن جعل الدين خصومة فقد جعل الدين رأياً ومن 
جعل الرأي ديناً ققد صار شارعاً ومن كان هو يشرع لنفسه الدين فلا دين له 
وفي مكان آخر: «ولعمري إن لقولهم ليس الدين خصومة أصلاً يثبت. وصدقرا ما 
الدين بخصومة. ولو كان خصومة لكان موكولاً إلى الناس يثبتونه بآرائهم وظنهم 
وكل موكولٍ إلى الناس رهينة ضياع. وما ينقم على أهل البدع إلا أنهم اتخنرا 
الدين رأياً. وليس الرأي ثقةٌ ولا حتماً ولم يجاوز [أو يتجاوز] الرأي منزلة الشك 
والظن إلا قريباً ولم يبلغ أن يكون يقينا ولا ثبتاً. ولستم سامعين أحداً يقول لأمر قد 
استيقنه وعلمه: أرى أنه كذا وكذا. فلا أحدٌ أشد استخفافاً بدینه ممن اتخذ رأيه 
ورأي الرجال ديناً مفروضاًه". 


هذا الموقف الرافض للرأي و«الخصومة؛ في الدين عموماً وكأنه يومئ إلى 
الکلام والمتكلمين» یتفه أيضاً من القياس في الفقه خصوصاً. وهو مجال لفت 
انتباهه فيه اختلاف الأحكام في القضية الواحدة. من الصحيح إن الوحي في 
الإسلام» لما فيه مصلحة الناس وخیرهم؛ لم يُثبت إلا الخطوط العريضة من 
الشرع. فالو أن الدين جاء من الله لم يغادر حرفاً من الأحكام والرأي والأمر 
وجميع ما هو واردٌ على الناس وجار فيهم منة بعث الله رسوله إلى يوم يلقونه إلا 
جاء فيه بعزيمة لكانوا قد كُلْفُوا غير وسعهم فضيّق عليهم في دينهم وآتاهم ما لن 
تتسع أسماعهم ولا قلوبهم لفهمه ولحارت عقولهم وألبابهم». من هنا جعل ما 
يسنجد في الأزمان من الأمر والتدبير إلى الرأي». غير أن استعمال الرأي في هذا 
الشأن استعمالاً ما قد أدى إلى اختلاف الأحكام في الدماء والفروج وتناقضها 


(۱) المصدر السابق» ص۳۷. 
(؟) ابن عبد البر القرطبي الأندلسي :21١71/477(‏ جامع بیان العلم وفضله تحقيق أبي الاشبال 
الزهيري» الدمام-القاهرة» دار ابن الجوزي؛ 1414/ 21444 ص۰۷۷۹-۷۷۸ 


fo 


اختلافاً كبيراً بين المصر والمصر والمدينة والمدينة بل بين الحي والحي في المدينة 
الواحدة. إذا كان بعض القضاة ممن يعتمد السنة مرجعاً يسمي سنةٌ ما كان قد قضى 
به هذا الخليفة الأموي أو ذلك الوالي المرواني مما لم يُجمع عليه المسلمون» فإن 
البعض الآخر يعتمد الرأي ويلجأ إلى القياس في استنباط الأحكام التشريعية من 
غير التفات إلى مطلب الإجماع ومن غير الالتفات إلى الأثر. وكل ذلك جعل 
الأقضية متناقضة والسنن مختلفة والمراجع القضائية متعددة متخاصمة. وبعد أن 
يخلص إلى تقرير هذه الواقعة يتوجه بالنقد إلى القياس. ففضلاً عن سوء استعماله 
لدى هذا أو ذاكء فالقياس إذا عُمل به بإطلاق ولم يهيمن عليه مطلب العاقبة أدى 
إلى الورطات والشبهات. (إنما القياس دليلٌ يستدل به على المحاسن فإذا كان ما 
يقود إليه حسناً معروفاً أخذ به وإذا قاد إلى القبيح المستنکر تُرك»0"©. ومما كان 
المتکلمون يردون به على الثانويين من الاحتجاج بالأمثلة يسوق ابن المقفع في 
نقض استعمال القياس في كل حالة مَل الرجل إذا سّئل عن رجل هارب مطلوب 
للقتل. فإذا هو استعمل القياس وصدق في الجواب استجر منكراً. والجدير به أن 
يترك في هذه المناسبة الرأي و«ينصرف إلى المجمع عليه المعروف المستحسن»"؟. 
في مجالٍ آخر يحاول ابن المقفع أن يحدد صلاحيات #الامام» (ويعني الخليفة 
أو القائم بالأمر) بالنسبة لسلطة النص وذلك في تحليله للقول المأثور «لا طاعة 
للمخلوق في معصية الخالق». إنه من جهة يستنكر «الغلو» المتفشي في الشيعة 
العباسية التي يقول القائل فيها «إن أمير المؤمنين لو أمر الجبال أن تسير لسارت ولو 
أمر أن تُستدبر القبلة بالصلاة فعل ذلك». فالدين عند هؤلاء هو طاعة الإمام: «نطيع 
الأئمة في كل أمورنا ولا نفتش عن طاعة الله ولا معصيته ولا يكون أحدٌ منا عليهم 
حسيباً. هم ولاة الأمر وأهل العلم ونحن الأتباع وعلينا التسليم والطاعة». مثل هذه 
المقالة تنتهى بأصحابها إلى استحلال معصية الله جهاراً صراحاً فضلاً عن توهين 
السلطان وتهجين الطاعة. ومن جهة مقابلة» يستنكر الاتجاه المضاد الذي يفصل 
(۱) ابن المقفع» رسالة في الصحابة» ص۱۲۷۰۱۲۵. 
(۲) المصدر السابق» ص۰۱۲ 


(۳) المصدر السابق: ص۱۲۷. في سياق الرد على المانویین يدل المئل على أن ما يُضاف إلى النور - 
الصدق- قد يزدي إلى ما يُضاف إلى الظلمة -سفك الدماء. وفي ذلك ابطال للقرل بالإئنين. 


۳۳۹ 


سلطة النص عن سلطة الامام. #ولیس یفترق هذان الأمران إلا ببرهانٍ من الله عز 
وجل عظیم». إذا جاز أن يُعصى الامام إذا أمر بالمعصية وال يُطاع إلا إذا آمر 
بطاعة الله جاز أن يُطاع كل من أمر بطاعة الله. وهذا الموتف یفتح الباب أمام تعدد 
السلطات السياسية؛ وبالتالي الفوضى» ويسمح للمعارضين باستغلال الدين وخلع 
الطاعة. كما أنه يتضمن القول بتعطيل الامامة القائمة بأمر الناس. وهذا أمرٌ عواقبه 
خطيرة إذ يجعل الأمة لقمة سائغة أمام العدو الخارجي". والصواب برأيه هو ما 
عليه «أهل القصد» من المسلمین: الطاعة للنص عندما يتعلق الأمر بالفرائض 
والحدود التي لم يجعل الله لأحد عليها سلطاناً. والطاعة للإمام عندما يتعلّق الأمر 
بالتدبير مثل الغزو والقفول والجمع والقسم والاستعمال والترك ومحاربة العدو 
وإمضاء الحدود والأحكام على الكتاب والسنة والحكم بالرأي فيما لم يرد فيه سل 
وأثر. فهذه الأمور من حق الإمام وحده ليس لأحد من الئاس فيها حق. «ولا 
يستحق الوالي هذه الطاعة إلا بإقامة العزائم والسنن». 

نحن آمام مفكر يتناول الدين من باب السياسة: لا يجوز عنده أن يتحول الدين 
الذي يتولى الإمام باسمه السلطة إلى مجالٍ مفتوح حيث يمنح الأفراد آنفسهم» 
بالرجوع إلى رأيهم الشخصي» حق تقرير المعتقدات وحق التشريع فيما لم يرد فيه 
آثر وحق الاعتراف أو عدم الاعتراف بسلطة الإمام. فذلك باب الفوضی وتوهين 
السلطة وتکاثر المقالات والأحكام وتنافضها. لتلافي هذه الأخطار التي تنجم عن 
اختلال المعادلة بين سلطة النص وسلطة الإمام يُعطي ابن المقفع للسلطة السياسية 
حق إدارة الدين. إن العامة لا تصلح من قبل نفسها ولا يأتيها الصلاح إلا من قبل 
الخاصة. والخاصة لا يأتيها الصلاح إلا من قبل إمامها. ثلائة مقترحات جديرة 
بتحقيق هذا الصلاح. لجهة المشكلة الفقهية» يمنح الكاتبٌ الإمامٌ الحق الحصري 
باستعمال الرأي فيما لم يرد فيه نص ولا يترك ذلك للافراد أو الخاصة أو العامة. 
فالتشريع وإصدار الأقضية والأحكام» فيما لم يكن فيه أثرء ليس لأحد من الناس 
)١(‏ المصدر السابق». صن57١.‏ 
(؟) المصدر السابق» ص۱۲۲. لم يوفق الناشر لقراءة إحدى الجمل في الفقرة الثانية من الصفحة فأئبت 

#السلطان» حيث یلزم «الشیطان» ولم ينتبه لسقوط «خلع» قبل «الطاعةا. 
(۳) المصدر السابق» ص۱۲۳. 


۳۳۷ 


فيه حق إلا الإمام”'". ویتترح على الخليفة توحید الأقضية والأحكام بحسب ها 
پلهمه الله» وتوثيقها فى كتاب واحد يضعه على لسانه ويتوارثه الأئمة إلى آخر 
الدهر(". بخصوص الجند وما ينتشر فيهم من الجهل بالدين والغلوء الحل هو أن 
يكتب لهم الخليفة أماناً معروفاً بليغاً وجيزاً محيطاً بكل شيء قاصراً عن الغلو 
يحفظه رؤساؤهم ويؤدبوا به دهماء‌هم» فضلاً عن أن يتعهد أدبهم في تعليم الكتاب 
والتفقه في السنة والمباينة لأهل الهوى". أما في الشأن الديني عموماً فالحل هر 
بإنشاء نوع من الكنيسة الرسمية. وذلك بأن يُعيّن الخليفة في كل مصر وجند ولغر 
مؤدبين من «أهل الفقه والسنة والسير» ينالون مرتباتهم من بيت المال وتکون 
مهمتهم مثلثة: تقويم آداب الناس وتعليمهم» ومنع البدع من الظهور والانتشار» 
ومراقبة أهل الفساد والفرقة بحيث «لا يتحرّك متحرك في أمر من أمور العامة إلا 
وعين ناصحة ترمقه ولا يهمس هامس إلا وأذن شفيقة تصيخ نحوه». وبذلك لا 
يقدر «أهل الفساد على تربيص الأمور وتلقیحها»*؟ 

هذه السياسة الدينية التي يقترحها ابن المقفع محافظة ضيّقة تضعه جزئی في 
زمانه» في موضع أقرب إلى أهل الحدیث وفي تاريخ دار الاسلام؛ أقرب إلى 
ذوي الثقافة الفلسفية. ما يعترض به على الكلام والقياس يذكر بمقولة من طلب 
الدين بالكلام تزندق. ابن فتيبة في انقلابه على المعتزلة والمتكلمين بعد الأزمة التي 
وقع فيها الاعتزال قبيل منتصف القرن الثالث لن يذهب إلى أبعد. وكذلك 
الفلسفيون في القرن الرابع في نقدهم اللاذع للمتكلمين: يكتب التوحيدي «وکان 
شيخنا أبو سلميان يقول كثيراً إن الدين موضوعٌ على القبول والتسليم والمبالغة في 
التعظيم وليس فيه «لِمه و«لا» و«كيف» إلا بقدر ما يؤكد أصله ويشد أزره وينفي 
عارض السوء عنه لأن ما زاد على هذا يوهن الأصل بالشك ويقدح في الفرع 
بالتهمة6”*. وعلى العموم فالسياسة التي يقترحها ابن المقفع تذكُر بعلاقة الكنيسة 


(۱) المصدر السابق» ص۱۲۳. 

(۲) المصدر السابق» ص۱۲. 

(۳) المصدر السابق» ص ۱۲۲ و ۱۲. 

(4) المصدر السابق» ص۱۳۰. 

(0) التوحبدي» الامناع والموانسة» ج۰۳ ص۱۸۷ 


YA 


المجوسية الوثيقة بالسلطة الکسروية. سلطةٌ سياسية واحدة» تنتقل بالورائة» تمسك 
بسجل الأحكام الفقهية الموحدّة وتحتکر حق التشریع وتستعین بکنيسة تعمُمُ 
المعتقد الواحد وتحارب البدع والآراء الشخصية. هذه السياسة سبرنضها الفقهاء 
والمتکلمون الذین سيحتفطون بحق التشریع وتقرير العقيدة. لکن من حيث أنها 
تجعل من طاعة الامام واجباً دينياًء بالضد من نهج الخوارج الذین جوّزرا «آن لا 
یکون في العالم إمام أصلاً وان احتیج إليه فیجوز أن يكون عبداً أو حراً أو نبطیاً أو 
قرشیًه ۳ وتجعل من تقبيد الطاعة بالتزام الشريعة. بالضد من الغلاة الذين جعلوا 
الدين طاعة رجل» وتبطل النظر العقلي في تقرير الحقيفة الدينية» وتدعو إلى التزام 
سبيل «أهل القصدة» فهي في كل ذلك «سَنيَة» قبل الأوان وتؤذن بما سيعتمده 
المهدي. فالعلاقة بينها وبين ملاحقة الزنادقة غير خافية وإن جاز الافتراض أن 
الباعث عليها هو بالدرجة الأولى مطلب تدبير الملك لا الغيرة الدينية. 

إن الجرأة التي «يُذكر؛ بها الخلیفت كما يعبر» وأسلوب الخطاب الشخصي 
المباشر الذي يسمح لنفسه باللجوء إليه» والمقترحات التي يقدمها والتي كان من 
شأنها أن تبدو في حينه مُستهجنةء وانتقاده الصريح القاسي لصحابة الخليفة» كل 
ذلك يوحي بأن الرجل كان يأوي إلى ركن منيع» وأنه كان على ثقةٍ كبيرة بالتفس: 
ولعله كان يرشح نفسه ليلعب دور بيديا في البلاط العباسي. وكان من الممكن أن 
يتبوأ منصب الوزارة أو مكانةٌ مشابهة لتلك التي احتلها صديقه عمارة بن حمزة في 
بلاط المنصور لولا تورطه في النزاغ بين الخليفة وأعمامه. وكان یا في أوساط 
الكتاب أن أحد وزراء المنصور سعى بقتله خوفاً منه على منصبه”". برصانة أكبر 
يتساءل المرء عمًا إذا كان دور ابن المقفع قد اقتصر على کتاب الأمان في النزاع 
بين المنصور وعبد الله بن علي. في ملاحظات الجاحظ ما يوحي بأن ابن المقفع 
حرّض الثاني على الأوّل: «ثم كتب ليني العباس عبد الله بن المقفّع فأغری بهم 
عبد الله بن علي فقطن له وقتل وهدم البيت على صاحبه:”". من الثابت على كل 


(1) الشهرستاني» الملل» ج١‏ ص۱۱ وانظر أيضاً النوبختي» فرق» ص55. 

(۲) الجهشياري» الوزراء» ص۰۷۱ 

(۳) الجاحظ. ذم أخلاق الکتاب» ص۰۲ ۲. والعبارة الأخيرة تومی إلى ميئة عبدالله بن علي الذي اسقط عليه 
المنزل الذي كان مسجوناً فيه. 


۳۳۹ 


حال أن مقتل ابن المقفع يستوي في جملة الاحداث التي أعقبت هزيمة عبد الله بن 
علي. 


الزنديق 


إلى الآن بدا لنا ابن المقفع مُسلماً وفر له اعتناق الإسلام في بيئته موفع 
الحكيم الناصح والمشير السياسي الجريه. ومن المتفق عليه أن إسلامه الذي 
أشهره في حدود سنة ۷۵۱/۱۳۶ لم يكن موضعاً للريبة أثناء حياته. وعلى الرغم 
من الدواعي والحاجة فأن مقتله لم یر بانحرافه عن الإسلام كما سیحصل مع ابن 
أبي العرجاء. بل أن مواليه احتجوا على مقتله لدى الخليقة وهددوا بطلب دمه. 
وراه بعض الشعراء منددين بمواليه الذين لم يستطيعوا حمايته”''. فهو باعتبارهم 
وعند أصحابه ومعاصريه مات مُسلماً. والمصادر تجمع على تفسير نهايته بدوره في 
النزاع بين المنصور وعبد الله بن علي. وسیعتبر حتى زمان الرشيد وفي بلاطه واحداً 
من علماء الامة الأربعة الكبار إلى جانب الخليل والفزاري وأبي حنيفة”". كما أن 
الجاحظ الذي يذكره ذكر المعجب لا يغمز في دينه في انتقاده العنيف لثقافة 
الكتاب وولعهم بما سن لهم من الاتجاهات والآداب”". غير أنه ينقل حُكماً قاسياً 
للمعتزلي أبي بكر الأصم (۸۱0/۲۰۰): «ما رأيت شيئاً لا وقليله أخف من كثيره 
إلأ العلم فإله كلما كثر خف محمله. ولقد رأيت عبد الله بن المقفّم هذا في غزارة 
علمه وكثرة روايته كما قال الله عر ذكره: «كمثل الحمار يحمل أسفاراً. قد أوهنه 
علمه وأذهله حلمه واعمته حكمته وحيّرته بصیرته»). حُكمٌ مُشابه يُنسب 
للخلیل بن أحمد البصري (۷۸۷/۱۷۱) إذ قال عن ابن المقفع: «علمُه أكبر من 


(۱) البلاذريء انساب؛ ج۰4 ص۲۹۵-۲۹1. 

(؟) الاصفهاني حمز: بن الحسن (منتصف القرن الهجري الرابع/ العاشر للمیلادک التنبيه على حدوث 
التصحیف» تحقیق محمد حسن آل یاسین بغداد. مطبعة المعارف» الطبعة الأولی» ۱۳۸۷/ ۰۰۱۹7۷ 
ص۱۹۱ 

(۳) الجاحظ البيان» ج۰۱ ۰۱۱۵ ۰۱۱۷ ۰۲۰۸ ۲۵۲ وج ۰۲ ص۲۱۱. البخلاء» ص۱۰۹. کتاب 


المعلمين» ص۳۲: 


(8) الجاحظ. ذم أخلاق الکتاب ص۱۹۵. 


۳:۰ 


عقله(. بعضهمء وكان ميالاً لابن المقفع» زعم أن ما آخرج هذا الحکم من 
«بعض من يحسده»» مومثاً إلى الخليل» أن ابن المقفع كان ظريفاً مزاحاً ذا 
دُعابة'"". المرمى في الواقع هو اختلال العلاقة بين العقل والعلم. وقد يكون في 
قول الأصم والخليل إشارة إلى الريبة في الدين. فالعبارة «علمه أكبر من عقله» 
شرت مثلاً على ابن الروندي”" والفيلسوف السرخسي؟؟ وكلاهما اتهم في دينه. 
في هذا السياق آرادرا بالدعقل» العقل اللاهوتي الذي يستخرج من العلم» أدلةٌ 
تنصر الإيمان. وأرادوا بالاعلم» المعارف. فعندما لا يتمكن «العقل» من اهتضام 
«العلم» يصبح «العلم» عبثاً بل حجر عثرة أمام حامله *. وابن المقفع نفسه يشير 
إلى هذا المعنى في الأدب الصغير: «فضل العلم - ويقصد زيادة العلم - في غير 
الدين مهلکة» ۲. بيد أن هذا التأويل الذي فسّروا به مروق ابن الروندي من الدين» 
كما أشيع» لا يصح عندما يتعلّق الأمر بابن المقفع وبالسرخسي. فالعبارة تُذكر إذا 
ذکر مقتلهما. ويُراد بالاعقل» حينئذٍ الحكمة أو ملكة خسن التصرّف والنجاح في 
الأمور» هذا الميدان الذي نشب ابن المقفع نفسه فيه مُعَلّماً. فسعة المعارف 
وغزارة العلم لم تمنعه من التورط في قضية «الأمان» الشهير الذي تسبب بقتله. 
وبخطأ ممائل وقع السرخسي. فعلى الرغم من موسوعية معارفه لم يُحسن أن 
يحفظ سر الخليفة فقتل(. هكذا تشر عبارة الخليل التنبؤية. الا أن الأصم قد 
يشير إلى أكثر من هذا ويذهب إلى أبعد. ففضلاً عن أن الجاحظ والأصم يمثلان 
تياراً ثقافياً ينظر بعين الريبة إلى آداب الكتاب التي كان ابن المقفع ممثلها الأبرز» 


() المرتضى» الامالي» ج۰۱ ص370. 

(۲) البلاذري؛ آنساب ج٤»‏ ص۲۹۱ 

(۳) الفهرست» ص۲۱۱ 

(1) المصدر السابق» ص۳۲۰. 

(0) راجع مثلاً ملاحظات الترحيدي حول علاقة العلم بالعقل واختلال العلاقة بينهماء الامتاع والمؤانسة» 
جك ص‌۰۲۰-۱۸ 

(0) ابن المقفع» الادب الصفیر» ص۰1 

(۷) المرتفی» الأمالي» ج۱ ص۱۳ ابن آبي الحديدء شرح نهج البلاغةه م 4 ج۱۸ ص ۰۲۸۷ وهما 
يعتبران عبارة الخلیل تنبؤية. 

(۸) الفهرست» ص ۰۳۲۱-۳۲۰ 


كان أبو بكر ذو الميول الخارجية والزهدية على طرف نقيض من طروحات ابن 
المقفع السياسية: فقد كان يُجوّز تعدد السلطات السياسية في دار الإسلام» ويعتبر 
أن حق التشريع يعود لا للخليفة بل للفقهاء. فبهؤلاء لا بالأعيان ينعقد 
«الاجماع»(؟. 


هذه الاراء في ابن المقفع» رغم ما فیها من القساوة لا تتجاوز إلى الطعن في 
الدين. وفي سيرته الرسمية المستقيمة متس لها. لکن بموازاة هذه السيرة أخذت 
تالف لابن المقفع» على إثر التحول في سياسة الدولة الدينية» سيرة زنديقية يأخذ 
فیها مصطلح الزندقة جميع ألوانه المعروفة» ويغتني تدريجياً بما يناسب المقام من 
النشاط المعادي للإسلام. مما كان شائعاً في إدارة المهدي والرشيد أن ابن المقفع 
كان يُصنّف الكتب المانویة*". وكنا قيما سلف قد رأينا المصادر الإمامية تضع ابن 
المقفع في صحبة ابن أبي العوجاء وممن يقول بقوله وتصفه صراحة بالزنديق. 
كما رأينا الإمام القاسم بن إبراهيم يضيف إليه مُصنفاً أو أكثر في نصرة المانوية 
ونقض التوحيد. وسنرى في بعض الحكايات أنه قد بقي مجوسياً يحن إلى «بيت 
النار» ولم يعتنق الاسلام إلا في الظاهر*. ومنهم من صْفه كمعاصريه من أهل 
المجون في أتباع الديانة المانوية ‏ الديصانية”. وفي حسبان الغير كان دهريا. 
وقد رأينا من قبل الحكايات التي تنسب إلى ابن المقفع المحاولات في معارضة 
القرآن." کتاب المغني للقاضي عبد الجبار الذي يرجع إلى مُصِئّفين في المقالات من 
القرن الهجري الثالث/ التاسع للمیلاد یجعله واحداً من مجموعة من المتکلمین 
الثنويين المستقلین إلى جانب عبد الکریم بن آبي العوجاء وأبي شاکر الديصاني 
والنعمان الثنوي وآخرین اتفقوا على القول بالاصلین واختلفوا في الفروع. ومما 


J.van Ess, "Une lecture", Revue des Etudes islamiques, 2.82, 83.‏ )1( 
(۷) أنظر بعد. 
(۳) كما لدی النويختي: فرق؛ ۰۲۳ والقمي مقالات» 1۷. 
(4) ابن قُتيبة» عيون الأخبار» ج۱ ص۵۱. المرتضىء الامالي» ج۱ ص۱۳۵. ينقل هذان المصنفان أن ابن 
المقفع مر قرب بيت النار فتمثّل بيت من الشعر يُفهم منه أنه في الباطن مجوسي وفي الظاهر مسلم وأنه 
إذا تجثب الهیکل المجوسي فخوفاً من القتل. 
(0) اليعقربي؛ مشاكلة الناس لزمانهم: ص۳۷۱. وعلی إثره المسعودي» مروج الذهب. ج4» ص۲۲4 
(1) كما لدی البلعمي الذي ذکرناه سابقاً. 


ری 


اختص به ابن المقفع أنه قال في تفسیر المزاج أن النور إنما دبْر الظلمة وأدخل 
نفسه فيها لما هو أصلح له من العاقبة. ونفى اما ذكرته المنانية من الاقاصیص 
الشنيعة في حرب الأصلين». أما فيما يخص «الحركات» ‏ وكانت موضوعاً هاماً من 
موضوعات علم الكلام .۰ فابن المقفع كان ممن يُثبتها ويؤكد أنها غير الأعيان 
وأنها طبيعية للكونين. بيد أن حركات النور خيرٌ كلها وحركات الظلمة شر كلها. 
وهذه المقالات» على ما فیها من الخروج من الثنوية والتنافر» كما ينبه إلى ذلك 
القاضي عبد الجبار» أقرب إلى الديصانية منها إلى المانوية2. زد إلى ذلك أن قوله 
في الحركات مناقض لما احتج به لإبطال العمل بالقياس. وفي موضع آخر يتنهم 
القاضي ابن المقفع بالعصبية للفرس ويثير الشكوك حول صحة إسلامه: فهو «قد 
جرى من المجوسية على عرق وقد كان فيها طويلاً (...) وقد أسلم بعد الكبر وكان 
متهماً في دينه6!". وينتبه القاضي. مثل معاصره البيروني» إلى ما في باب برزويه 
في بداية كليلة ودمنة من رائحة الكبريت: «كأنه ما آراد إلا تشكيك أهل الديانات 
وأتباع الأنبياء صلى الله عليهم في آدیانهم۳. لكن خلاناً للفاضي الذي يظن أن 
ابن المقفع هو المؤلف الحقيقي لكتاب كليلة ودمنة استخرجه من آداب العرب 
وأضافه للهند تعصبا*گ فان البيروني الذي وقع على الأصل الهندي للكتاب یجد 
وراء زيادة باب بروزيه مقصداً أبعد من التشكيك بالديانات. لقد تقرر عنده إن ابن 


(۱) القاضي عبد الجبارء المغني» ج8» ص۰۹ 2٠١‏ ورد القاضي» ص54. وللمقارنة بين مقالة ابن المففع 
ني المزاج وقول الديصانية راجع المصدر السابق» ص1۷ والفهرست» ص507. هذا مع أن المدال 
الذي يضربه ابن المقفع في نقض القباس والذي يفيد أن الحركة الواحدة قد تكون سبباً للخير وللشر هو 
مما كثر لجوء المتكلمين إليه في نقض الثانوية. 

(۲) القاضي عبد الجبارء تثبیت دلائل النبوق» ص۰۷۱ 

(۳) المصدر الایق» ص ۷۲. 

(8) المصدر السابنء ص۰۷۲ والذي آرحی بهذه الفكرة للقاضي هر کتاب ثعلة وعفراء لسهل بن هارون. 
ولم ينفرد القاضي بهذا الرأي: فآبر عبید الله اليمني من القرن الهجري الرابع/ العاشر الميلادي واضع 
کتاب مضاهاة أمثال كليلة ودمنة بما أشبهها من آشمار العرب» تحقیق محمد يوسف نجم» بیروت: دار 
الثقافة» ۰۱۹۲۱ يعتقد (ص۳-۲ و۸-۷) أن كليلة ودمنة من وضع ابن المقفع «تشييداً بذکر» الفرس 
وتبیهاً على ماثرهم. وكذلك الصفدي» الوافي» ج۰۱۷ ص ۳1۲ 


ارقن 


المقفع كان مثل ابن أبي العوجاء مانوياً. فنوایاه في هذه الحال لا بمکن أن تکون 
إلا «تشكيك ضعفی العقائد في الدين وکسرهم للدعوة إلى مذهب المنانیة»(). 

ما يستحق التوقف عنده في هذه السيرة السوداء عنصران موثوقان: باب برزویه 
والكتاب المانري الذي رد عليه القاسم بن إبراهيم. 


باب برزويه في كليلة ودمنة 


يروي بزرجمهر الحكيم محرر باب برزويه المثبت قبل باب الأسد والثور في 
كليلة ودمنة( التجربة الروحية لبرزويه بن آذرهربد الطبيب الذي أوفده كسرى أنو 
شروان إلى الهند في طلب الكتاب وترجمته. هذا لأن برزويه الذي يوصف 
بالهفيلسوف» الكامل العقل والأدب كان قد رحل إلى الهند من قبل في طلب العلم 
وتان ام ارا القرم وأتقن لغتهم. فلما عاد بالكتاب وبغيره من كتب الهند 
طلب أن تة تقتصر مکافاته على أن يُخْلّد اسمه في باب يُضاف إلى أول الکتاب يذكر 
فيه فيه أمره ويصف حاله. 

كان الطبيب الفيلسوف رجلاً قلقاً ميّالاً إلى الزهد تؤرقه هشاشة ما يطلبه الناس 
في الدنيا من المال والجاه واللذات. فالانسان یتقلب في العذاب والمنخصات 
والشرور والعاهات من حين يولد إلى أن يستوفي أيام حياته. ولم تستطع ممارسة 
الطب» على ما فيها من الصنيع الجميل في تخفيف آلام البشرء ولا الجاه ولا 
المال (سکات هواجسه الميتافيزيقية. فالتفت إلى الادیان عله یجد عند اصحابها 
الهدى والطمأنينة الروحية. وبعد البحث تین تبن له أن أتباع الأديان» على كثرة الملل 
واختلانها. لا يخرجون عن ثلاثة أصناف: فوم ورثوا دينهم عن آبائهم وآخرون 
آکرهوا عليه وفريقٌ ثالث یتاجرون به. ووجد أن الادیان تختلف کثیراً نیما بینها في 
آمر الخالق والخلق ومبتداً الأمر ومنتهاه وما سوی ذلك. وأن علماء کل ملة 
یزعمون آنهم على صواب ومن خالفهم على ضلالة. کل يمدح دینه ويذم ما یخالفه 


(۱) البيروني؛ الهند. ۰۱۲۳ ۰۲۲۰ 
(۲) كليلة ودمنة» تحقيق طه حسین وعبد الوقاب عژام. القاهرة» مطبعة المعارف ومكتبتهاء الطبعة الثانية» 
ودمنة» تحقيق طه حسین و ب عزام القاهرة» مطب 
۱ ص۲-۲۵]. 
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من الادیان. كما أن ما آجابوا به على تساژلاته لم يقنعه هو الذي جعل معیاره «غير 
مصدق بما لا آعرف ولا نايع إلا ما یبلغه عقلي». فلما استبان له ذلك لم يجد إلى 
متابعة آحد منهم سبيلاً» ورأی أن یلزم دين آبائه خاصةً وأن والدته كانت من بنات 
عظماء الزمازمة وفتهائهم. ولکن الشكوك داء عیاء. فعاودته ففکر بالتفرّغ للبحث 
من جدید عن الادیان. غير أنه خاف أن يحول الأجل دون الامل وأن یمود من 
بحثه من غير طائل فیضیع وقتاً ثميناً أجدرٌ به أن يفنيه بصنع الخیر. فقرّر أن يعتمد 
لنفسه مُعتقداً يتمق عليه أهل الادیان كافةٌ کالایمان بالبعث والحساب» ومسلکاً 
تشهد العقول أنه بر فيمتنع عن القتل والسرقة والخيانة والغضب والکذب والاذية 
والاغتياب والبهتان وتمني السوء للغير ومعاشرة النساء. هذا الاختيار عرز ميوله 
التزهدية ورغب في حياة التأله والنسك والعزلة. وم أخرى غلبت عليه الحيرة. 
فساد الزمان وعذاب الوجود وأحزانه تدفع به إلى هجر الدنيا. لكن خوفه ألا يصبر 
على عيش النساك يقف دون رغبته. وفي نهاية المطاف صار أمره إلى الرضا بحاله 
واصلاح ما استطاع من عمله لآخرته بانتظار أن يصادف في مستقبل الزمان دلیلاً 
على الهدى. 

هذه التجربة تُعلّمِ» فيما تُعلّم» أنه ليس من علامات صحة الدين أن يكون 
موروثاً أو مفروضاً أو مُعْيِماً. وأنه يحسن بالإنسان أن يُخضع المعتقدات الدينية 
لنظر العقل فيتبع منها ما يقنعه وما تبلغه معرفته. إلا أن التجربة تثبت أن الأديان 
جميعها متساوية من حيث أن ما تعلّمه ليس يمكن التأكد من صحته. فالتعاليم 
الدينية أقرب إلى الظن منها إلى اليقين. هذا لا يمنع من وجود حقيقة دينية يجب 
البحث عنها. بانتظار أن يقع الإنسان على هذه الحقيقة المحتملة يجدر به أن ينتهج 
مسلكاً ومعتقداً يتفقان في وقتٍ واحد مع العقل ومع ما تُجمع عليه الادیان. 

لقد رأينا القاضي عبد الجبار والبيروني في القرن الهجري الرابع/ العاشر 
للميلاد يتهمان ابن المقفع بأنه المؤلف الحقيقي لهذا الفصل من كليلة ودمنةء وأنه 
خبئاً منه هدف إلى تشكيك المؤمنين بأديانهم وتطريقهم كما يظن البيروني إلى 
المانوية. في العصور الحديثة» وان اختلفت المسوغات» ذهب نولدک؟ 


)۱( Th. Nöldeke, Burzoes Einleitung zu dem Buche Kalila wa Dimna, Strasbourg, 
Trübner, 1912, commentaire, p.1-11, traduction, p.11-27. 
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وجابريلي ۲۱ مذهباً مشابهاً. لقد احتجا» في ما يشبه الدور المنطقي بأنه إذا كان من 
غير المعقرل أن يُكتب هذا الفصل في بلاط کسری آنوشروان حيث تهیمن المجوسية» 
فان أفكار برزويه تتناسب بصورة أفضل مع مفكر شكاك مثل ابن المقفع ومع 
عصره” من أين علمنا أن ابن المقفع شكاك؟ ‏ لانه كتب فصل برزويه . وما الدليل 
أنه كنب فصل وروی - لأنه شكاك! نولدكه يضيف كامل الفصل لابن المقفع. أما 
جابريلي فيكتفي بالقول أن مترجم كليلة ودمنة إلى العربية قد تلاعب بالنص الأصلي 
ووجهه عمداً الوجهة التشكيكية. ومن غير أن يكون قادراً على تعيين ما زاد ابن المقفع 
في الأصل يشير بالإصبع إلى المقطع الذي ينتقد الأديان7. 


إذا آخذنا بعين الاعتبار أن مقدمة الترجمة العربية لكليلة ودمنة تصرح كما رأينا 
أن باب برزويه هو مما آضافه الفرس إلى الكتاب الهنديء لم يبق من اتهام 
البيروني إلا أفكاره المسبقة عن سريرة ابن المقفع الدينية. والأمر نفسه يصدق بقوة 
أكبر على شبهات القاضي عبد الجبار. في غياب النسخة الفهلوية الأصلية لا 
نستطيع أن نعرف مدى التزام ابن المقفع بها. لكن بالمقارنة مع الترجمة السريانية 
السابقة على الترجمة العربية والتي لم تحتفط إلا بما تُرجم عن الهندية» يبدو 
واضحاً أن المترجم العربي كان وی تماماً للنص الاصلي ه لا نجد حجة نولدکه 
رجابريلي مُقنعة بصرف النظر عن أنه من غير المؤكد أن ما بأيدينا من نسخ كليلة 
ودمنة هو تماماً ما خرج من يراع ابن المقفع» كما يعترف بذلك جابريلي؟ 
وبصرف النظر عما يظنه البعض من أن كليلة ودمنة كان ربما قد ترجم أكثر من مرة 
واحدة. أن وثائق عدة تدل على أن شكوك برزويه وتجربته ليست غريبة عن 
بلاط آنوشروان وزمانه. منها مختصر سرياني لأرسطو کتبه بولس الفارسي وأهداه 
لأنوشروان. في مقدمة المختصر الذي آشار إليه کراوس يُسجل الفیلسوف المسيحي 
F.Gabrieli, Opera, 202,203.‏ >( 

(2) Ibid, p.202. 

(3) Ibid, p.202. 


{4} Editée par F.Schulthess avec une traduction allemande, Berlin, 1911. 
(5) F. Gabrieli, "Ibn al-Mukaffa™ E,F, IIH, 907. 


(1) هذا السؤال يطرحه محمد يوسف نجم في مقدمته لكتاب اليمني المذكور سابقاًء ص». ملاحظة ابن 
النديم في الفهرست» ص٤٠۳٠‏ تنحو نحواً مشابهاً. 


۳:۹ 


مناخاً فكرياً ينم عن حضور ديني متنوع یتواصل ممثلوه في المناظرات ویبرز فيه 

مطلب البحث عن الحقيقة والتساژلات عن صحة المعتقدات الدينية المختلفة 

وغياب اليقين فيما يحتج به كل فريق لاثبات دینه ؟. هذا المناخ عينه نراه مرّة 
أخرى في إعلان للملك نفسه احتفظت به الموسوعة الدينية المجوسية المعروفة 

بكتاب «الدینکارت:"*. كما أن مقاطع عدة من الکتاب الفهلوي «آداب بزرجمهر» 

الذي نقل مسكويه في فى الحكمة الخالدة قطعة صالحة منه تشابه باب برزويه حيث 

نجد بزرجمهر يذم 4 وأهلها ويختار لنفسه مسلكاً ومعتقداً شبيهاً ہما اختاره 
برزویه لنفسه. بل أن تعابیر الحکیمین تتطابق لجهة «الاحتفاظ من التصدیق بما لا 
يُعرف والتناول لما لا ینال»(۳. هذا ما جعل الباحئین في تاريخ الساسانیین یردون 
بثقة كبيرة افتراضات نولدکه وجابريللي. يؤكد کریستنسن أن باب برزویه «یحمل من 

سمات عصر کسری والاشارات إليه ما لیس بإمكان مترجم من القرن الهجري 

الثاني/ الثامن للمیلاد أن يخترعه. فصحة هذا الفصل عندي لا یخالطها الشك. 

رأي فیدنخرن غير مختلف : «لقد شك البعض بصحة باب برزویه بحجة أن 

المعتقدات التي يعبر عنها تتسق مع فکر ابن المقفع وعصره بصورة آفضل من 
مناسبتها لبرزویه وعصر کسری. الا أن هذا الرأي لا يُناصّر لأن الفكر الذي في 
باب برزویه ینبی عن تأثر بالفکر الهندي في المجال الطبي خاصة. ومثل هذا التأثر 
يُعقل بسهولة في آخر الفترة الساسانيه. أما الشك والاستسلام للقدر الذي يقدم 
النص عنه صورة بليغة بمقدار ما هي واقعية فمما تجري به يراع برزويه بشكل 

(DP. Kraus, "Zu Ibn al-Muqaffa", RSO, 14 (1934), p.1-20. 

(2) R.C.Zaehner, Zurvan: A Zoroastrian Dilemma, Oxford, 1955, p.8-9. Commentaire 
p.48. Au sujet du Denkart, un monument de la littérature pahlavie d’inspiration 
religicuse, voir J.de Menasce, Une encyclopédie mazdéenne, le Denkart, Paris, PUF, 
1958. 

)3( Le livre, du genre "andarz", porte le titre de Aiyadgar i Vazorg-Mitro (mêmoires de 
Vuzurgmihr: gej); il a été transcrit et traduit en anglais par J.C. Tarapore: 
Pahlavi Andarz-Nêmak, Bombay, 1933, p. 38-57. La traduction arabe porte le titre 
اه آداب بزرجمهر عل‎ 2 6t6 conse ۷6e 287 )۱۰۳۰/4۲۱( ل ابن مسکویه‎ 
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.4۱-۲٩ص‎ ۲ 
]۱ A.Christensen, L ran sous les sassartides, p.418. 
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طبيعي». وإذن إذا نحن ترکنا جانباً الأسطورة السوداء في سيرة ابن المقفع» وهي 
مقدمة القضية في حكم نولدكه وجابريلي» سقط هذا الحكم. 

في الواقع إن ما في تجربة برزويه من الأصالة الإنسانية والشفافية الروحية 
يجعلها مألوفةً في جميع المجتمعات المتحضرة. إذا كان برزويه معقولاً في العهد 
الساساني فهو ليس غريباً عن دار الإسلام إذا ضربنا صفحاً عما في سيرته من 
التشاؤم الحاد وأغفلنا تلك المسحة البوذية البادية للعيان في رؤيته للعالم ولحياة 
الإنسان وفي ميله العنيف للإقتداء بعيش الناسك المعتزل مما يذكر بسيرة بوذا. هذه 
السمات التي تتجلى العفوية في كل حرف يرسمها والتي تدل على أن تلك التجربة 
الروحية لا يستطيع أن يكتبها بمثل هذا الصدق إلا من عاشها بعمق» ترینا الهوة 
التي تفصل برزويه عن ابن المقفع كما نعرفه في اهتماماته السياسية وميوله الدنيوية 
ومطارح أسماره. يُضاف إلى ذلك أن ما نجده في باب برزويه من معاذلة اللفس*۰ 
هذا النوع من الأدب الذي نجده في زهديات أبي العتاهية والذي نسبوا مثله إلى 
هرمس والأفلاطونيين التطهريين”'' يبعد عن «آدب» ابن المقفع بعد السماء عن 
الأرض. يفترض جابريلي بسطحية مُذهلة أن الفقرة التي تشكك بالمعتقدات الدينية 
دخيلة على تجربة برزويه. العكس هو الصحيح: إن الخيبة والشكوك التي قد تؤول 
إليها رحلة البحث عن الحقيقة الدينية ليست غريبة في التجارب الممائلة. بل اتجاة 
أصيل نعرفه في الأنفس القلقة الحائرة الميالة بطبعها إلى الزهد والشك. هذا كله 
يجعلنا نستبعد أن يكون الكاتب الأموي ‏ العباسي قادراً على اختلاق قصة برزويه. 


أن رحلة البحث عن الحقيقة الدينية التي يقوم بها برزويه لها ما يناظرها في 
التراث الديني الاسلامي. غير أن هذه التجارب لا تقرؤها الأجيال المختلفة قراءةٌ 
واحدة. في القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي حيث كان الإسلام ما زال وائقاً 
من إقناع العالم بنفسه كانت قمينةٌ بأن تلاقي أصداءً إيجابية. إن الطبيب يمثل ما 


(1) G.Widengren, Les religions de I'Iran., p.236. 

(۲) قارن مثلاً ما في باب برزويه من تقريع النفس» ۱4-۱۲ برسالة معاذلة الفس المنسوبة إلى أفلاطون 

وهرمس التي نشرها عبد الرحمن بدوي في الافلاطونية المحدثة عند العرب» الكويت» وكالة 
المطبوعات. الطبعة انیت ۱۹۷۷ ص .٠١١١١۳‏ 
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يسميه المتکلمون المفکر قبل ورود السمع. وفي وقت ابن المقفع كان ریما يذكر 
بسلمان الفارسي أو بإبراهيم الفرآن. ولا شك أن مجايلي النظام من أهل الکلام 
کانوا یئمنون لقاء برزویه رمناظرنه ویطمعون في أوبته «لان کل من اقتطعته الحيرة 
عن اليقين فضالته التبيّن». وکان النظام یقول: «الشاك آقرب إليك من الجاحد ولم 
يكن يقينٌ قط حتی كان قبله شك ولم ینتقل أحدٌ عن اعتقاد إلى اعتفادٍ غیره حتی 
يكون بيتهما حال شك»". لهذه الأسباب نتومُم أن أحداً منهم لم یر في شكوك 
برزويه» وكليلة ودمنة حظي بنجاح كبير وبانتشارٍ واسع"* ما سيراه القاضي عبد 
الجبار والبيروني. إذا كان وجه برزويه الشاك سيبرز بوضوح في القرن الهجري 
الرابع/ العاشر للميلاد ويطغى على ما عداه من السمات في شخصية الطبيب 
الفارسي فليس بالمصادفة. إن الانتقاد الذي برجهه الطبيب الساساني لدعاة الأديان 
يجب أن تسبقه تجربة طويلة من الجدل الديني والحجاج الكلامي. هذه التجربة إذا 
كان بلاط كسرى قد عرفها فهي ستكرر في تاريخ الإسلام» بصورة تقريبية» ما بين 
واصل بن عطاء والقاضي عبد الجبار. تجربة برزويه عند ذاك سيعرفها كثيرون 
وتصبح ظاهرة فاشية. كتاب الامتاع والمؤانسة للتوحيدي والصفحات الأخيرة من 
الفصل لابن حزم بالاقتصار على هذين المصنفین - حافلة بالكثيرين من أمثال 
الطبيب الكسروي ممن يصرّح بنسبية الحقائق الدينية وبما أسموه «تکافو الأدلةه» 
وبالطابع البياني للحجة الكلامية» وممن ارتضى لنفسه في غياب اليقين إما الالتزام 
بدين الآباء وإما بمجموعة من المبادئ الأخلاقية المشتركة بين جميع الأديان: 
«وقالت طائفة لا عذر للمرء في لزوم دين أبيه وجده أو سيده وجاره ولا حجة له 
فيه لكن الواجب على كل أحد أن يلزم ما اجتمعت الديانات بأسرها والعقول 
بكليتها على صحته وتفضيله فلا يقتل أحداً ولا يزني ولا يلوط ولا يبغي ولا يسعى 
في انساد حرمة أحد ولا يسرق ولا يغصب ولا يظلم ولا يجور ولا يجني ولا 
(۱) الجاحظ الحیران» 3 ص ۱-۳۵ ۳. 

0 ثلاثة شمراء متعاصرون من آخر القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي هم آبان اللاحقي وعلي بن داوود 

والمعتزلي بشر بن المعتمر نظموا كليلة ودمنة شمرآ الفهرست» ص۳۹4 
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يغش ولا ینم ولا يسفه ولا يضرب أحداً ولا یستطیل عليه ولکن یرحم الناس 
ویتصدق ويزدي الامانة ویژمن الناس شره ويعين المظلوم ویمنم منه فهذا هو الحق 
بلا شك لأنه المتفق عليه من الدیانات كلها ویوقف عما اختلفوا فيه ليس علینا غير 
هذا لأنه لم يلح لنا الحق في شيء منه دون غیره»*. والذي حملهم على ذلك 
أنهم «قالوا وجدنا الديانات والآراء والمقالات كل طائفة تدعي أنها إنما اعتقدت ما 
اعتقدته عن دلائل وبراهين باهرة وكل طائفة منها تناظر الأخرى فتنتصف منها 
وربما غلبت هذه في مجلس ثم غلبتها الأخرى في مجلس آخر على حسب قوة 
نظر المناظر وقدرته على التبيان والتخيل والشغب فهم في ذلك كالمتحاربين يكون 
الظفر سجالاً بينهم. قالوا فصح أنه ليس هاهنا قول ظاهر الغلبة ولو كان لما أشكل 
على أحد ولم بختلف الناس في ذلك كما لم يختلفوا فيما أدركوه بحواسهم وبداية 
عقولهم وكما لم يختلفوا في الحساب وفي كل شيء عليه برهان لائح. قالوا ومن 
المحال أن يبدو الحق إلى الناس فيعائدوه بلا معنى ويرضوا بالهلاك في الدنيا 
والآخرة بلا سبب. قالوا فلما بطل هذا صح أن كل طائفة إنما تتبع ما نشأت عليه 
وإما ما يخيل لأحدهم أنه الحق دون تثبيت ولا يقين. قالوا وهذا مشاهد من أهل 
كل ملة وإن كان فيها ما لا شك في سخافته وبطلانه. وقالوا أيضاً إنا نرى الجماعة 
الكثيرة قد طلبوا علم الفلسفة وتبحروا فيها ووسموا أنفسهم بالوقوف على الحقائق 
وبالخروج عن جملة العامة وبأنهم قد اشرفوا على الصحيح بالبراهين وميزوه من 
الشغب والإقناع ونجد آخرين قد تمهروا في علم الكلام وأفنوا فيه دهرهم ورسخوا 
فيه وفخروا بأنهم قد وقفوا على الدلائل الصحاح وميزوها من الفاسدة وأنهم قد 
لاح لهم الفرق بين الحق والباطل بالحجج والإنصاف ثم نجدهم كلهم يعني جميع 
هاتين الطائفتين فلسفيهم وكلاميهم في أديانهم التي يقرون أنها نجاتهم أو هلكتهم 
مختلفين كاختلاف العامة وأهل الجهل بل أشد اختلا»". 


ونعتقد أن عملاً أدبياً يُكمل باب برزويه الذي تركه مصنفه مفتوحاً على 


(1) ابن حزمء الفصل؛ جه ص۲۵۰. وانظر أيضاً الترحيدي» الامتاع والموانسة» ج۳» ص۰۱۹۸-۱۸ 
(۲) ابن حزم الفصل» چ۵» ص۲۵1-۲۵۵. 
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احتمالات عديدة يمكنه أن يجد حلولاً عديدة لمشكلة الطبیب الفارسی : باستطاعتنا 
أن نضعه في خطی إبراهيم النبي أو سلمان الفارسي أو ابن الروندي كما تخیلوه أو 
الرازي الطبيب أو المعري - وهو أقربهم إليه ‏ أو الغزالي أو أن تُدخله في البوذية 
أو معتقد البراهمة كما تمئّله المتكلمون أوء لِمّ لا؟ في المسيحية. غير أنه يستعصي 
علينا أن نرى في سيرة ابن المقفع تتمةٌ لسيرة برزويه أو فصلاً من فصولها. 


مصنف الكتاب المانوي 


لا شك أن الكتاب المانوي الذي نقضه القاسم بن إبراهيم كان واحداً من 
مُصنفات مانوية عديدة أضيفت فعلاً إلى ابن المقفع. فقد رُوي عن المهدي أنه كان 
يقول: «ما وجدت كتاب زندقة قط إلا وأصله ابن المقفع”". كما تقل عن أحد 
ولاة الرشيد أنه وجد في بعض كتب الزنادقة ممن قُبض عليهم «إلى هذا ما انتهی 
قول ابن المقفع»”". ومن بعد سيكتب اليعقوبي أن ابن المقفع كان أحد ناقلي كتب 
ماني وديصان إلى العربية””". فهذا يشير إلى أن كتباً دعوية مانوية كانت موضوعة 
فعلاً تحت اسم ابن المقفع. 

لكن هل كانت تلك الكتب وعلى الأخص المصنف الذي رد عليه الإمام 
الزيدي من وضع ابن المقفع؟ جابريلي الذي يفترض كما ذكرنا أن ابن المقفع ترك 
بصماته الشكوكية في باب برزويه يجيب بالإيجاب. وحجته أنه وجد في المصئّف 
المانوي فقرةٌ مشابهة تماماً لأسطر في باب برزويه. يقول المصنف المانوي: 
«وأخرج (...) سلطان الجاهل الذي يستر عليك الجهالة ويأمرك أن لا تبحث ولا 
تطلب ويأمرك بالإيمان بما لا تعرف والتصديق بما لا تعقل. فإنك (...) لو أتيت 
السوق بدراهمك تشتري بعض السلع فأتاك الرجل من أصحاب السلع ودعاك إلى 
ما عنده وحلف لك أنه ليس في السوق شيء أفضل مما دعاك إليه لكرهت أن 


(۱) المرتضی» الأمالي» ج۱ ص)۱۳۵-۱۳. 

(۲) الصفدي» الوافي» ج۰۱۷ ص۳۳۹ 

(۳) اليعقوبي» مشاكلة الناس لزمانیم» ص۳۷۱. وما يذكره اليعقوبي 'ينقله حرفياً المسعردي» مریج 
الذهب» ج٤»‏ ص)۲۲- 
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تصدقه وخفت الغبن والخديعة ورأيت ذلك ضعفاً وعجزاً منك حتی تختار (...) 
على بصرك وتستعين بمن رجوت عنده معونة وبصرا. أما برزویه فیکتب : 
«فرایث أن آراجع علماء أهل کل ملّة وآناظرهم... غير مصدّق يما لا أعرف ولا 
تابعٌ ما لا یبلخه عقلي ففعلث ذلك وسألث ونظرث فلم أجد أحداً من الاوائل يزيد 
على مدح دینه وذم ما یخالفه من الأديان فاستبان لي أنهم بالهوی یجیبون 
وینکلمون (...) فلما رأیث ذلك لم أجد إلى متابعة أحدٍ منهم سبيلاً وعرفث آني 
إن آوانقه على ما لا آعلم آکن كالمصدّق المخدوع». هذه المشابهة تدل عند 
الباحث الايطالي على أن يراعاً واحدة هي يراع ابن المقفم کتبت الفقرتین في 
مرحلتین مختلفتین من حیانه "۳ 


تقنیات الخطاب التبشيري عنذ المتکلمین 


٠‏ لیس هذا الفول مقنعاً. إن التشابه بين التصین كاذب ولا یبرز الا إذا لم نبصر 

النوع الادبي الذي ينتمي إليه کل منهما. للشك أو المقلانية في أحدهما وظيفة نافية 
لما في الآخر. فالدعوة إلى تحکیم المقل في العقائد الدينية في العبارة البدائية 
(الإيمان بما لا تمرف والتصديق بما لا تعقل) هي فكرة مبتذلة تنتمي في حالة 
الكتاب المانوي إلى الخطاب التبشيري الذي احترفه في دار الإسلام جميع 
المتكلمين أياً ما كان دينهم. . وجميعهم» المسلم منهم والمسيحي والمانوي 
والمجوسي یتوجهون في رسائلهم ومصنفاتهم التبشيرية إلى صديق وهمي هو 
القارئ يدعونه بإلحاح إلى النظر والتفكر وتحكيم العقل فيما يعتقد وأنه لا يليق 
بالعاقل أن يخضع لنير التقليد أو أن يبع اتباعاً أعمى دين الآباء الموروث أو الهوى 
والإلف أو المصلحة وغير ذلك. من هذا الخطاب يمكننا أن نسوق عدداً كبيراً من 
الأمثلة المشابهة للفقرة المانوية. نكتفي منها بثلاثة أصحابها من معاصري المصنف 
المانوي. محمد بن الليث في الرسالة التي يدعو فيها قسطنطين إلى الإسلام لا 


(۱) القاسم بن إبراهيمء الرد. ص۲۷-۲7. 
(۲) كليلة ودمنة» ص۳۰ 
Gabriel, Opera, 239. Idem, E.F, III, 909. Idem, Zandaqa, 27.‏ (3) 
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یرجم في زعمه الا إلى العقل «ولبس يجعل أمير المؤمنين فیما ينازعك 
ويحاجك فيه حاكماً غير عقلك ولا قاضياً سوى نفسك» ويحذره من الركون إلى 
«لالف» لدين الآباء أو الخضوع للأساقفة. ويحثه على طلب الحقيقة متمثلاً بقول 
الإنجيل: «ولا تمش مُكبّاً على وجهك ولكن اطلب والتمس وابحث فقد قال 
عيسى عليه السلام في الإنجيل «من سأل أعطي ومن طلب وجد ومن استفتح لب 
له00". المثال الثاني صاحبه أبو قرة أسقف حران الملكي. في رسالة له حول 
«وجود الخالق والدين القويم» يمئّل دوراً شبيهاً بدور برزويه. يهبط من الجبل 
(الحالة العقلية الطبيعية البريئة من الأفكار المسبقة) نحو المدينة بحثاً عن الدين 
الصحيح فيلتقي بالحنفاء وبالمجوس وبالسامريين وباليهود وبالنصارى وبالمانويين 
وبالمرقيونيين وبالديصانيين وبالمسلمين. وکل فريق منهم يدعوه إلى دينه زاعماً أن 
باك مون ذاماً دين الآخرين. ولما كان قد اشترط على نفسه ألا 

كن إلا إلى العقل الطبيعي یکتشف. بالصدفة!ء أن الدين الصحيح هو الدين 
و أما المثال الأخير فهو لمصنف مجوسي من النصف الأول من القرن 
الهجري الثالث/ التاسم للمیلاد يُدعى مرتان فروخ. يزعم في مقدمته أن ما دعاه إلى 
تصنیف کتابه الدعوي هو أنه اعتاد منذ نعومة آظفاره البحث عن الحقيقة وجاب في 
هذا السبیل البلدان والبحار وبلاد الهند والأمم الكثيرة. فهو لین من يمن ان 
دين الآباء لكنه يطلب الدين الذي يقنعه ويرضي العقل والروح. وبعد أن يفحص 
المجوسية والاسلام واليهودية والمسيحية ودين ماني هذا «المُصاب بعقله رأکبر 
الدجالينَ؟ يتبيّن له أن الدين المجوسي هو الدين الوحيد الذي يفي بالمطلوب. 
على ضوء هذه الشواهد ينبغي أن نقرأ الدعوة إلى العقلانية في الخطاب الدعوي 
د تون ف ةير تبشيرية. ولا تشكل برهاناً على أن المانوية هي 
ديانة عقلانية أو أنها تنفرد بهذا الاتجاه. أما في باب برزويه فالعقلانية» كما الشك» 


7177 ۲۲۱ ۰۱۹۷ محمد بن الليث؛ جواب قسطنطین» ص۰۱۹‎ )۱( 
میمر لتادرس ابي فرة (حوالي ۸۲۰/۲۰۵) في وجود الخالق والدین القویم» تحقیق لويس شيخو»‎ )۲( 
۱۹۱۲ بيروت» المطبعة الکائولیکیف»‎ 
(3) Skand-Gumanik Vicar. La solution décisive des doutes, texte pazand-pehlevi 
transcrit, traduit et commenté par le ۳, Pierre Jean عل‎ Merasce, Librairie de 
université, Fribourg en Suisse 1945, p.27, 117, 122, 175, 205, 226, 253. 
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هي التعبير النظري عن حالة نفسية من القلق والحيرة. بل أن الذي شکك برزویه 
بالادیان هو على وجه الدقة هذا الاستبداد بالعقلانية وبالحقيقة في خطاب الدعاة 
وادعاژهم آنهم في الصواب وأن غیرهم في الضلال والذي يعطي عنه النص 
المانوي أبلغ الأمثلة. 

وإضافةً إلى أن التشابه الفكري بين باب برزويه والنص المانوي هو تشابه 
كاذب» ثمّة اختلاف في وسائل التعبير بين المصنفين يشي بوسطين مهنيين 
مختلفين. إن برزويه» جرياً منه على أسلوب كليلة ودمنة» يسارع إلى تمثيل الفكرة 
بالقصة وبالخرانة. ويضرب مثلاً لالمصدق المخدوع» بقصة اللص الذي أوقعه 
تصديقه بالرقى السحرية في الفخ. وعلى هذا النمط يجري ابن المقفع في مقدمة 
كليلة ودمنة التي أسماها «عرض الکتاب». أما المصنف المانوي» فخلافاً لبرزويه 
الذي يمائل بين المعتقدات الدينية والرقى السحرية الخادعة» يلجأ إلى التمثيل 
بالبائع والمشتري ويشابه المعتقدات الدينية بالسلعة مستوحياً ذلك من ثقافة السوق 
كأنه كان تاجراً من أصحاب الدكاكين. باختصار إن القرابة التي حاول جابريلي أن 
يعثر عليها بين برزويه والمصنف المانوي هي قرابة كاذبة لا تؤخذ بعين الاعتبار. 

بصرف النظر عن ذلك يبقى السؤال مطروحاً: هل ابن المقفع هو مصنف 
الكتاب المانوي؟ ثمّة ما يدعو للجواب بالنفي. إن الکتاب الذي رد عليه القاسم 
يستوي في التقليد المانوي العريق في نقض فكرة الإله الواحد. فكاتبه متكلم عريق 
في المانوية. كما أنه بغرضه وبأدواته يستوي كما نوهنا في أدب الجدل الكلامي. 
وهو الأدب الذي رأينا ابن المقفع يضيفه إلى «الخصومة» و«الرأي» ويقف منه 
موقفاً سلبياً. وعلى النقيض من الحيلة الفنية التي يلجأ إليها الداعي المانوي القاضية 
بفحص الدين على ضوء العقل» يعتقد ابن المقفع كما رأينا أن الدين بسلم بالإيمان 
وأن ما يثبت بالخصومةء أي بالجدل» هو مجرد رأي. قبين الثقافتين بون يفصل 
بين المتکلم المانوي وصاحب الأدب الصغير ورسالة الصحابة. من جههة ا غر 
إذا كانت المقارنة بين ما صح لدینا من کتابات ابن المقفع والنثرات المانوية التي 
احتفظ بها الامام الزيدي غير ذات جدوی كبيرة وان كان يبدو للعيان أن عربية 
الداعي المانوي ثقيلة عسراء خلافاً لعربية ابن المقفع» فان فحص ما في هذه 
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النثرات يشير إلى أن الکتاب المانوي وساثر الکتب المانوية المنسوبة لابن المقفع 
صئّْف بعد مطاردة المانویین واضطهادهم ولیس في زمان ابن المقفع حين کانوا 
يتمتعون بحرية الحركة لا يتعرّض لهم أحدٌّ من ولاة الأمور. یقول المصنف 
المانوي: فلا نعلم ديناً مذ كانت الدنيا (...) إلى هذا الزمان الذي حان فيه 
انقضاؤها أخبث زیدءٌ كلما مخض وأسفه في ذلك التمخيض أهلاً والبتر أصلاً وأمرٌ 
ثمراً وأسوأ أثراً على أمته والأمم التي ظهر عليها وأوحش سيرةٌ وأغفل عقلاً وأعبد 
للدنيا وأتبع للشهوات من دينكم!6”' مثل هذه الشكوى المريرة لا يصدرها إلا 
الاضطهاد العنيف الذي غالباً ما ترك المضطهدين يعتقدون أنه علامة على نهاية 
الزمان. وأخيراً يجب أن نستبعد» باسم الحس السلیم» الافتراض أن ابن المقفع قد 
ترك اسمه قبل إسلامه أو بعد ذلك في كتاب ناقض للإسلام كالذي رد عليه 
القاسم. فمثل هذا الكتاب الموجه للقراء المسلمين والذي وقعّه مصنفه صراحةٌ ٠‏ 
باسم ابن المقفع لا يمكن أن يخفى على معاصريه من المتكلمين المشتغلين بالرد 
على الزنادقة وعلى أقرانه من الكتاب وعلى معلميه الأمويين أو العباسيين. فهؤلاء 
جميعاً لم يعرفوا عنه أنه كان مانوياً مُشهراً. وإذا افترضنا أنه كان يُسّر المانوية فذلك 
لا يتفق مع إعلانه الصريح عن نفسه بأنه مُصنف الكتاب. وأية مصلحة لكاتب عمل 
للولاة المسلمين قبل إسلامه وللعائلة العباسية بعد ذلك أن يطعن في القرآن وفي 
دين الاسلام جهاراً؟ لو كان يبطن المانوية كان بإمكانه أن ينسب كتابه لسواه. وهذا 
هو بالضبط ما يبدو أن مصنف الكتاب الحقيقي قد فعله فانتحل اسم الكاتب الشهير 
الذي كان حينذاك قد غيّبه الموت والذي يعترف الجاحظ أنه هو الآخر كان ینحله 
في بداياته رسائله”". فهذا يتيح له أن يزين المانوية بمشاهير الأعلام كما فعل 


أصحابه عندما ادعوا أن المأمون نفسه كان في سره على دینهم(۳. 


(۱) القاسم بن إبراهيمء الردء ص58. 
(۲) الجاحظء رسالة في ما بين العداوة والحسد (في فرسائل الجاحظ؟» هارون؛ ج21 ص۰)۳۷۲-۳۳۳ 


ص۳۵۱ 
(۳) القهرست؛ ص1۰۱. 
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خلاصة 


في نهاية المطاف ما كانت ديانة ابن المقفع؟ تتوعت آراء المحدئین راختلفت 
في ذلك. کرد علي یلتزم بسيرته الرسمية المستقیمة . وکذلك خلیل مردم. 
جابريلي يصف هذا الرأي بالاساذج» ويتقدّم بهذا الافتراض الذي یکرره في جمیم 
أعماله: ولد ابن المقفع في المجوسية كما هو معروف. ثم أخرجه منها الشك 
الذي نحله لبرزويه. بعد ذلك التقى بالمانوية فوجد فيها نوعاً من «الديانة السامية» 
توفي بمطالب العقل والروح فاعتنقها. وفي هذه المرحلة صف الكتاب المانوي 
الذي یتقد فيه الإسلام الذي لم يكن دخوله فيه إلا ظاهرياً. 

هذا الافتراض أقرب إلى القصة الأدبية التي تكمل باب برزويه. وأدنى عیوبه 
یکمن في أنه اعنماداً على قرائن ضعيفة مسحوبة بشعز رأسهاء كما یقال؛ يوحد 
بين ثلاثة أفراد كل واحد منهم يمثل اتجاهاً لا یأتلف مع الآخر. هذا دون الالتفات 
إلى ما هو ثابت في سيرة ابن المقفع وأدبه. الأرّل طبيب ساساني تؤرقه الشكوك› 
أقرب إلى المعري» میّال إلى الانخلاع من الدنيا وينظر بعين الريبة إلى الدعاة 
الدینیین. الثاني متكلم مانوي مغمور» من أصحاب التجارات على الأرجح» ینقض 
الترحيد داعياً إلى دين النور والظلمة. والثالث كانب دنيوي من كتاب الإدارة 
الاسلامية» من طراز مكيافيلي» وأقرب إلى أبطال كليلة ودمنة. قد يصعب على 
أكثر الكتاب رداءةٌ أن يلفق من هؤلاء الأفراد الثلاثة ذاناً واحدة سليمة. لقد تخيل 
جابريلي لابن المقفع حياةٌ سرية ننفي حياته العامة المعروفة فأصابه بانفصام 
الشخصية. فعمل هذا الاخیر في دواوين الولاة المسلمین؛ وتصنیفه لرسالة 
الصحابة» واهتماماته السياسية» وأخلاقياته الدنيوية المبسوطة في كتاباته» 
ومترجماته لامرايا الأمراء"» وارتياده منازل القيّانين بصحبة أعيان عصره» واعتناقه 
للإسلام»' جميع هذه الخلايا التي تكوّن في نهاية المطاف الشخصية المعروفة باسم 
عبد الله بن المقفع في تاريخ دار الإسلام كانت بحسبان جابريللي قناعاً كاذباً اختفى 


(۱) محمد کرد عليء أمراء بیان ص۱۲۵. 
(۲) خلیل مردم» أبن المقفع؛ صن 9۵-0۲ 
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تحته زنديقٌ بالمعنی «المشرف»؟ وانسان آخر ذو اضمیر حيّ مرهف! یکاد 
يكون «إنساناً غربياً تائهاً في تاريخ الآداب الشرقية'". فا هو فیها علني وکاذب 
ينتمي إلى دار الاسلام وما هو سري ومُشرّف ينتمي إلى الغرب. ولعل رؤية 
جابريللي للنزاع بين الزندقة والتوحيد في القرن الثاني للهجرة/ الثامن للميلاد تسر 
هذا التشیّل الانفصامي لحياة ابن المقفع وديانته. لقد اعتقد المستشرق الإيطالي في 
الدلث الأول من القرن العشرين أن المانوية جسّدت في دار الاسلام في القرن 
الهجري الثاني العقلانية» هذا التيار الفكري الذي خرج من رأس زوس ومر مروراً 
سريعاً في فارس الكسروية ثم فرٌ هارباً من دار الاسلام ليعود إلى مسقط رأسه في 
الغرب. وأن الاعتزال» على سبيل المثالء كان بالضد من ذلك مساجلةً معادية 
للمانوية وللعقلانية» وأنه لم يكن أمام المتنورین إلا اعتناق المانوية هذه الديانة 
المؤسسة على قيم فلسفية وعفلانیة؟ متى كنا أمام رجلٍ عقلاني الانجاه مثل 
برزويه پبحث عن ديانة عقلانية» وكنا نعتقد أن المانوية هي بالضبط هذه الديانة» 
نكيف يمكننا أن نقاوم الإغراء فلا نزوج هذا الشّن من تلك الطبقة؟ 


أما هاعانه0 فيشير إلى أن شخصية ابن المقفع بالغة التعقيد. ويضعه في مصاف 
ماكيافيلي وابن خلدون» ويعتبر ‏ إذا صح أن الكتاب المانوي الذي نقضه 
القاسم بن إبراهيم هو من تصنيفه ‏ أنه ربما كان قد انتسب إلى إحدى الفرق 
المانوية قبل إسلامه». 


Gabriel, 2220202, p ۰‏ )1( 
هذا ولا يولي جابريلي رسالة الصحابة أية أهمية فهي عنده مما عمله ابن المقفع بحكم وظیفته ککاتب 
ولا تعبر عن آرائه. 

(2) Gabrieli, Opera, 244 

وممن قال بمقالة جابربلي أو ما يشبهها: 
C.Colpe, Der Manichãismus in der arabischen Uberlieferung, Göttingen, 1954, thêse‏ 
Abd Allah‏ واعغند et M.F.Ben Ghazi, un humaniste du IF/VIIP‏ ,188-190 .م polycopiée,‏ 
ibn ai-Muqafa”, thêse dactylographiée, Paris, 1957, I, 117-166.‏ 
وهذان الباحثان يعتقدان أن ابن المقفع كان "un humaniste"‏ وأن المائرية كانت 00اوناه؟ ملنهد هل" 
"نط وبالتالي فإن ابن المقفع لا يمكنه إلا أن يكون مانوياً. 
Gabrieli, Zandaqa, 23-38. 3‏ (3) 
Goitein, 4 Turning, p.150, 152.‏ )4( 
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لا یمکن تجاهل سبرة ابن المقفع الرسمية التي سجلت حياته العامة ولا یمکن 
رد ما انساب من تحتها من الظن بدینه. عناصر كثيرة من سيرته الهرطقية التي 
ولّدتها المخيّلة عبر العصورء من بغداد القرن الثامن إلى روما القرن العشرین؛ 
تجسّد ما كان یمکن لأدیب کاتب بلیغ» ومترجم عمیق المعرفة بالآداب الفارسية» 
جرى من المجوسية على عرق وأسلم على الکبر» كما يقول القاضي عبد الجيارء 
عاش في زمان الزندقة المضطرب. أن يقوم به ضد الإسلام لو كان زنديقاً. من 
المحتمل جداً أن يكون ابن المقفع في المرحلة السابقة على استتباب الدولة 
العباسية وعلى إسلامه قد خاض فيما خاض فيه معاصروه وأقرانه من النظر الحر 
في الأديان التي كانت مطروحة على بساط البحث. وكان أقواها حضوراً التيار 
المانوي - الديصاني. إن مثل هذا النظر لا يؤدي بالضرورة في تلك الأوساط 
المختلطة إلى اعتناق هذا الدين أو ذاك لكنه أقر ب إلى أن ينتج نماذج من 
الاتجاهات المتحولة بتحؤّل مصادر الثروة والنفوذء ونماذج من المقالات الانتقائية 
كالتي ينسبها كتاب المغني لابن المقفع وكالتي سنراها في سيرة ابن أبي العوجاء 
وأصحابه. هذا لأن ابن المقفع لم يكن هامشياً أو تلك النفس الحائرة المُحبطة التي 
تجد سلامها في مذهب يدعو إلى خلع الدنيا. بحكم ثقافة تدبير الملك التي كان 
: أحد ممثليها الكبار وبحكم عمله في الإدارة وبحکم الدور الاجتماعي الذي تقمّصه 
كمعلم لطبقة اجتماعية عريضة من الکثاب والمتأدبين و«إخوان الدنيا»» كان مدفوعاً 
للانحياز إلى الدين الرسمي المهيمن الذي يمن له ولسواه من أبناء طبقته ما 
يبحثون عنه من المكاسب المادية والرمزية الوفيرة. إن اعتناقه للإسلام حين دخوله 
في خدمة بني علي لم يكن بطبيعة الحال من باب المصادفة. ولا نعتقد أنه كان 
منفصم الشخصية أو من الدناءة بالمقدار الذي يسمح له أن يمارس بالحماس 
نفسه في وقتٍ واحدء دينين متنازعين المانوية سراً والإسلام جهر فيطعن في 
القرآن لمصلحة المانويين ويطلب من الخليفة أن يأخذ جنده بمدارسة القرآن والسنة 
ويقترح عليه سياسة دينية إصلاحية تنذر قبل ربع قرن بملاحقة الزنادقة. أياً ما كانت 
ميوله المذهبية من قبل نعتقد أنه مات مسلماً. 
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الفصل الثالث 
عبد الکریم بن أبي العوجاء وأصحابه 


نحن آمام مجموعة من مُتكلّمي النصف الاوّل.من القرن الهجري الثاني/ الثامن 
الميلادي آشهرهم عبد الکریم بن أبي العوجاء والنعمان بن المنذر واسحق بن 
طالوت. لم تنقل إلينا المصادر المعادية من مقالاتهم ومن آخبارهم إلا النزر القلیل 
المبهم الذي يوحي في جميع الاحوال بالاثر العميق الذي ترکته المذاهب الثنوية 
في تلك الفترة سواء لجهة انتقاد الإسلام أو لجهة تكوّن مقالات كلامية ثدرية 
مستقلة لم يسمح لها عدم انتمائها إلى دين بعينه بالتطور والحياة. 

كان عبد الكريم بن ثُويرة المعروف بابن أبي العوجاء عربياً من بني عمرو بن 
تعلية بن عامر بن ذهل بن ثعلبة من شیبان" وخالاً لمعن بن زائدة الشيباني. 
وهذا البطن من شيبان تميّز كثيرٌ من رجاله بميلهم إلى علي. ولد عبد الكريم على 
الارجح في أواخر القرن الهجري الأوّل/ السابع للميلاد في الكوفة حيث كان 
لشيبان حي معروف””. لا نعرف عن حياته شيئاً جديراً بالذكر. في الكوفة كانت 
نهايته الدموية قُبيل منتصف القرن. عن خبر مقتله وصلتنا روايتان الأولى 


(۱) ابن حزم» جمهرةء ص۲۹۷. نشوان الحميري» الحور العین» ص1۹۳- 

(1) الطبري» تاريخ» ج'111: ص۳۷۵. البندادي» الفرق» ۰۲۵۵ ابن حجرء لسان الميزانء ج۵» 
ص۲:۱. وعلى قول عبد الجبار جومردء غرة العرب من شيبان: يزيد بن مزيد القائد الأعلى لدولة 
هارون الرشيدء بيروت» دار الطليعقء ۰۱۹۲۱ ص۰۱۱-۱۰ كانت والدة معن تستی بر بنت أبي 
العوجاء الشيبانية. 

(۳) المصدر السابق» ص۰۱۱ ۲. وكانت دار معن تقع على طريق الحيرة؛ على مقربة من دير هند كما ينقل 
ياقوت معجم البلدان» ج۲ ص۵4۲. 
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للبلاذري") والثانية للطبري. والروایتان متقاربتان جداً كان أصلهما واحد انتقی 
منه كل من المصنفين ما يفي بغایته. رواية ابلاذري تتقاطع في بعض معطیاتها مع 
المصادر الامامية. ینقل الطبري أن محمد بن سلیمان بن علي والي الكوفة للمنصور 
سجن ابن أبي العوجاء. ولکنه یغفل السبب. آما البلاثري فیوضح أن عبد 
الكريم بن نويرة «وهو ابن أبي العوجاء؛ رأى بمدلاً كتب عليه صاحبه آية الكرسي 
لئلا يُسرق فقال له قد رأينا مصحفاً سُرق! فأشهد عليه الرجل جماعةً من أهل 
السوق ورفعه إلى الوالي الذي أمر بحبسه. فلعله كان من أصحاب التجارات. وقيل 
أيضاً أنه شوهد يصلي ولما تعجب العارفون بعدم إيمانه من صلاته أجابهم هي 
عادة الجسد وسنة البلد وإرضاء الأهل والولد!» وهذه العبارة المسجعة بعينها 
تضعها النصوص الإمامية على لسانه في مناسبة مشابهة. غير أن مثل هذه النوادر 
النمطية لا تؤخذ بعين الاعتبار. ولأنه ينتسب إلى قبيلة عربية معروفة كثر شفعاؤه 
ببغداد وألحوا على المنصور. فكتب الخليفة إلى واليه بالكف عنه إلى أن تأتيه 
أوامره. غير أن محمداً كان بين ذلك قد قتل ابن أبي العوجاء في أحد أيام الجمعة 
وصلبه في الكناسة حيث جرت العادة منذ العصر الأموي أن يُصلب المقتولون؛ 
من الشيعة خاصةً؛ على جذوع النخيل. وكان هذا الأخير قد حاول شراء حريته 
بمبالغ طائلة. ويتفق الإخباريان على أنه لما أيقن بالقتل اعترف بوضع الحديث. 
يقول البلاذري موجزاً حذراً: «فزعموا أنه لما أيفن بالقتل قال لئن قتلتموني لقد 
وضع في أحاديثكم أربعة آلاف حدیث». أما الطبري فأكثر تفصيلاً وأقل حذراً: 
«أما والله لثن قتلتموني لقد وضعت أربعة آلاف حديث أحرم فيها الحلال وأحل 
فيها الحرام. والله لقد فطرنكم في يوم صومكم وصومتكم في يوم فطرکم». صنيع 
محمد أغضب المنصور الذي استغرب أن يقتل واليه رجلاً من العرب بغير إذنه 
«بشهادة قوم رعاع لا يُدرى من هم». وعزل محمداً على قول بعض رواة الطبري 
أو هدد أن يقيده بالقتيل حسب رواة البلاذري. ولكي يُسكن غضب الخليفة قال 
عيسى بن علي وكان يتعمد محمداً بالرعاية - للمنصور إن هذا الأخير قتل الرجل 


(۱) البلاذري أنساب» ج۰4 ص۱۳۰-۱۲۹. 
(1) الطبري» تاريخ» ج111 ص۳۷۷-۳۷۵. 


على الزندقة «فان كان قتله صواباً فهو لك وان كان خطاً فهو على محمد. غير أن 
معن بن زائدة» على ما ينقل البلاذري» رد التهمة وزعم إنه إنما قُتل لأنه قال أنا 
تلميذ الحسن وأن محمداً وجد في كلمة «تلميذ» التي تنتمي عنده إلى فاموس 
الزنادقة دليلاً على المروق. 

ينقل الطبري الخبر في أحداث سنة ۷۷۲/۱۵۵ من غير أن يجعل هذه السنة 
تاريخاً لمقتل ابن أبي العوجاء أو لما تسبب به من عزل محمد بن سليمان عن 
ولاية الكوفة. آما البلاثري فمن غير أن بحدد السنة فهو يجعل مقتل ابن أبي 
العوجاء قبل اغتيال معن بن زائدة عام ۷۱۹/۱۵۲. ما هو مؤكد أن ابن أبي 
العوجاء تل أثناء ولاية محمد بن سليمان للكوفة بين عامي ۷۱۸/۱۶۷ و۱۵۵/ 
VY‏ فالاحتمال كبيرٌ أن يكون ذلك قد حدث بين عامي ۷ Nog VIE‏ 
۹۹ 

يتبيّن من هذا الروایات» رواية البلاذري خاصةء التي تبدو کخلاصة لاخبار 
متفرقة المصادر أن الاسباب الحقيقية للقتل ليست واضحة وان كانت ذات علاقة 
مبهمة بمراقف ابن أبي العوجاء الدينية. من اللافت أنهم لم یشیروا بالزندقة في هذا 
الموضع إلى مذهب ماني أو دیصان لكن إلى الاستخفاف بالدین. هذا لأن حكاية 
الجدل وآية الكرسي واعتراف السجين المزعوم بوضع أربعة آلاف حديث وما 
زعموا من أنه بر أداء الفريضة باتباع عادة البلد كل ذلك آشبه بالطرائف المؤلفة 
لاحفاً أرادوا أن يصوروا بها انحراف رجل كان قد رسخ سابقاً في الأذهان أنه 
زنديق» مما یبرر بالتالي فعلة الوالي. كما أنه من غير المحتمل أن يشكل الانتساب 
للحسن البصري جُرماً يعاقب عليه بالقتل. ولعل الخبر عن استدلال محمد بكلمة 
«تلمیذه على الزندقة إنما القصد منه التشهير بحماقة الوالي الغشوم. إن تدخل 
الشفعاء ببغداد وردة فعل الخليفة تدل أن القتل على الزندقة أو بسبب الريبة في 
الدين لم يكن أمرأ مألوفاً. هذا نیما لو صح أن ابن أبي العوجاء قتل على الزندقة. 

وأياً ما كان الأمر فمن الثابت أن ابن العوجاء كان متكلماً. وفي بداية أمره كان 
تلميذاً للحسن البصري". وكما اعتزل واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد الحسن 


(۱) ابن بابويه» كتاب التوحيدء ص1۵۳. 


خض 


ليؤسسا الاعتزال فان ابن أبي العوجاء الذي خیبه تردد الحسن بين الجبر والقدر 
انصرف في اتجاء مختلف لا تتفق المصادر في تحدیده. تقول المصادر الشيعية التي 
تصف ابن العوجاء بالمتکلم المرهوب. وتذکر أنه كان له «أصحاب» أو 
«أتباع»”" كما لو كان صاحب حلقة كلامية خاصة به» أنه «انحرف عن 
التوحید»۳. هذه العبارة تعني في ذلك السياق أنه فقد الإيمان. لقد انحرف عن 
التوحيد ليدخل فيما «لا اصل له ولا حقيقة» مما يتمئّل في إنكار وجود الخالق 
وحدث الأجسام ويوم البعث وفي السخرية من قرائض الإسلام وانتقاد القرآن. لقد 
صارء باختصار؛ إلى نوع من الدهرية. هكذا على كل حال يصوره لنا التوحيدي 
والمرتضى المتأخران“. 


آما المصادر المعتزلية فتعطي صورةً أشرى عن مسار ابن أبي الموجاء. 
مجموعة من الروایات تتفق في انحراف ابن آبي العوجاء إلى الثنوية وتلح على 
نشاطه الفكري المعادي للاسلام ومناضلة آشیاخ المعتزلة له ولاصحابه. رواية 
صاحب الأغاني المشهورة تجعل منه واحداً من متكلمي البصرة الستة إلى جانب 
عمرو بن عبيد وواصل بن عطاء وبشار بن برد وصالح بن عبد القدرس الذین کانوا 
یلتقون ویتناظرون. من الصحیح إن ابن أبي العرجاء لم يكن بصرياً بل كوفياً لکن 
يمكن اعتبار الرواية صدی يُركُبُ على طريقته الأدبية ارتياد ابن أبي العوجاء لحلقة 
الحسن التي جمعته بمؤسسي الاعتزال. نضيف الرواية أن ابن أبي العوجاء مال إلى 
الثنوية وأخذ في «إفساد الأحداث»» أي في إمالتهم إلى الثنویة» مما أغضب 
عمرو بن عبيد الذي نفاه من المدینة؟. وكان بشار آنذاك على مذهب واصل نهجا 
ابن أبي العوجاء. ومن غير أن يعرّض الشاعر بثنوية -خصمه اتهمه بأنه «باع بالإسلام 
فر وأنه أهمل الصلاة والصوم وانهمك في شرب الخمور مما جعل بقارا 


(۷) المصدر السابق»؛ ص۲۹۷. 

(۷) البغدادي الفرق» ص۳4۹. 

(۳) ابن بابويه» کتاب الترحید, ص۵۳ ۲. 

(4) التوحبدي» الامتاع والموانست ج۲» ص۲۰ والمرتضی» الأمالي» ج۱ ص۱۳۸-۱۳۷. 
(0) الاغاني» ج۳» ص۰۱8۷-۱8۱ 


ذف 


یتساءل أحنيف هو آم زندي؟“ الجاحظ يؤكد انهام بشار ویزیدتا معرفةٌ بزندقة أبن 
أبي العوجاء ویضیف اسمین آخرین هما إسحاق بن طالوت والنعمان بن المنذر. 
فهؤلاء «استبدلوا بالعز ذلاً وبالایمان کفراً وبالسعادة شقوة وبالحجة شبهة. بل لا 
شبهة في الزندقة خاصة. فقد کانوا يصنعون الاثار ویولدون الأخبار ویبشونها في 
الامصار ویطعنون في القرآن ويسألون عن متشابهه وعن خاضه وعامه ويضعون 
الکتب على أهله»". الخیّاط لا يعرف ابن آبي الموجاء لکنه یذکر أبا شاکر 
الديصاني وابن طالوت والنعمان کأسلاف لابن الروندي ویصفهم بالملحدین ممن 
صارعهم أشياخ المعتزلة". وبالفعل تنقل روایات أخرى مجادلة بين أبي الهذیل 
العلاف والنعمان «المنانی»"؟" ومناظرة بين بشر بن المعتمر و«الملحد» اسحق بن 
طالوت"؟. هذا الأخير والتعمان وابن آبي العوجاء یظهرون في لائحة الفهرست 
إلى جانب ابن الاعمی الحريري أو الحريزي وأبي شاکر وابن أخي أبي شاکر 
کمتکلمین بظهرون الاسلام ویبطنون الزندقة وأصحاب کتب مصنفة في نصرة 
الاثنين ومذاهب أهلها وقد تقضوا کتبا کثيرة صنفها المتکلمون في ذلك". ما 
يورده الفهرست موجزاً عن هذه المجموعة وثیق الصلة بما نقله مصنفان في 
المقالات من أواخر انقرن الهجري الثالث/ التاسع الميلادي هما الحسن بن موسی 
التوبختي صاحب الا راء والدیانات وأحمد بن الحسن المسمعي وهو غير معروف؛ 
وبكليهما استعان القاضي عبد الجبار في المغني في القسم الخاص بالثنویین. ففي 
اللائحة التي یوردانها بارژساء الثنوية» نجد عبد الکریم بن آبي العوجاء والنعمان 
الثنوي وأبا شاکر الديصاني وابن طالرت وابن أخي آبي شاکر وبشار بن برد وغسان 
الرماوي وحماد عجرد؟. 


(۱) المصدر الساین؛ ج۰۳ ص۱6۷ المرتضی» الأمالي» ج۱ ص۱۳۸-۱۳۷. 
(۲) الجاحظ حجج النبرة» ص۱46 

(۳) الخیاط الانتصار: ص۱4۲. 

(4) المرتضی, الأمالي» ج۱ ص۱۸۱. 

(0) القاضي عبد الجبار» فضل الاعتزال ص۱۷ ۲. 

(5) الفهرست» ص8۰۱ 

)¥( القاضي عبد الجبار؛ المغني» اج ص. 


۳۳ 


لا يبدو آننا بازاء مجموعة موتلفة من أصحاب ابن أبي العوجاء أو من أتباع 
المدرسة الواحدة. التصوص الشيعية وحدها تنوه بعلاقة ابن أبي العوجاء بابن المقفع. 
وما نعرفه عن صلة ابن آبي العوجاء بالمولى الشيباني هشام بن الحکم الذي كان يقيم 
وقتذاك في حي الشيبانيين في الکوفة" وبمؤمن الطاق الذي كان صرّاناً في 
المدینة "۰ وعن «الصحبة» التي كانت تجمع بين هشام وأبي شاكر الديصاني؛ مما 
یثبت حضور الدیصانیین في الكوفة» يخولنا الافتراض أنه كان يمكن لابن أبي 
العوجاء أن يوسع شبكة علاقاته لتشمل الديصانيين. سنعرض من بعد لأبي شاكر 
وابن أخيه ولحماد عجرد وبشار بن برد. أما إسحق بن طالوت وغسان الذي من الرها 
وابن الاعمى فلا نعرف عنهم شیتا؟. ولم يُنقل إلينا عن النعمان بن المنذر الذي 
يذكر اسمه بالحيرة اللخمية إلا أنه بقي إلى زمن المهدي الذي أمر بقتله"“. من جه 
أخرى تنفق المصادر على أن ابن أبي العوجاء والنعمان بن المنذر وإسحاق ابن 
طالوت» إضافةٌ إلى بشار وحماد عجرد وابن المقفم» كانوا من أصل مسلم؛ وأن ما 
يجمع بينهم لا يتعدى الموقف الفكري المشكك بالتوحيد. 


ثمّة ما يلفت الانتباه في ما ينقله القاضي عبد الجبار عن هذه المجموعة من 
المتكلمين. باستثناء أبي شاكر المعروف باسم مذهبه الديصاني وغسان الرهاوي 
الذي يوصف بالمانوي"؟ فان الباقين لا ينسبون إلى ديانة بعينها. خلافاً للبيروني 
والبغدادي اللذين يتهمان ابن أبي العوجاء بالانتساب السري للمانویة"؟» وبالضد 
من المرتضى الذي يصف النعمان بالمثاني»۰ يلتزم القاضي بما ورد في مرجعيه 


(۱) نجاشي. رجال» ص۳۳۸. التستري» قاموس» ج٩‏ ص6١5.‏ الفهرست» ص ۲۲۳. في خلافة المهدي 
ترك هشام الكوفة ونقل دکانه إلى الکرخ يبغداد. 

(۲) المصدر السابق» ص۲۲. 

(۳) يتبين مما ينقله القاضي عبد الجبار» فضل الاعتزال. ص۲۱۷ عن لقاء (سحاق بن طالوت بشر بن 
المعتمر أن الأول لم يكن بصرياً. 

(4) القاضي عبد الجبار؛ المغني» ج٥‏ ص۲۰- 

(9) المصدر السابق» ج2 ص۲۱. 

(0) البيروني: الآثارء ص۱۷ والهند. ص۲۲۱. البغدادي» الفرق» ص 599 

(۷) المرتضىء الأمالي» ج۱ ص۱۸۱- 


€ 


فيكتفي بنعت المجموعة بأنهم «من رژساء الثنوية» لكل منهم مذاهب یخالف بها 
أصحابه. فهم یتفقون في التثنية ویختلفون في الفروع. وکان التوبختي قد نقل 
اختلاف ابن أبي العوجاء وابن أخي شاکر وابن طالوت والنعمان حول مسائل 
عديدة في المکان والهواء والاعراض وصحة القیاس وابطاله والقصاص وغیر ذلك. 
إلا أن القاضي لم يجد ضرورة في ذکرها لأنها ليست مما تختص به الثنوية“ 
واكتفى بنقل مقالاتهم في الحواس والحركات علماً بأن الحركات والحواس ليست 
ميداناً تختص به الثنوية بل تقع في تفسير العالم الفيزيائي الذي خاض فيه 
المتكلمون جميعاً وللمسلمين منهم فيها ما یمائل تماماً مقالات الزنادقة. 

عن ابن أبي العوجاء ينقل القاضي عن المسمعي أنه قال بمذهب الثنوية 
واختص بأن قال إن كل واحد من الأصلين ينقسم خمسة حواس. والحاسة التي . 
تدرك الألوان غير الحاسة التي تدرك الطعوم والتي تدرك الطعوم غير تلك تدرك 
الأرايبح”". وهذا القول يُنسب للمانويين الذين اعتبروا أن الإنسان هو الحواس 
الخمس التي هي أجسام وأنه لا شيء إلا الحواس الخمس. 

ابن طالوت تابع ابن أبي العوجاء في مقالته في الحواس مخالفاً بذلك 
الدیصانیین الذين يعتبرون الحواس جنساً واحداً وسواهم ممن أنكر الحواس 
أصلا””. غير أنه قزر مقالة تخرجه في الواقع من الثنوية. ذلك أنه أثبت حاسة 
سادسة في كل من الأصلين. هي جوهر ثالث مختلف عن جوهر الأصلين الظلمة 
والنور. هذه الحاسة السادسة وظيفتها التمييز بين المحسوسات والفصل بينها 
وتصنيفها بين مشموم ومرثي وسوى ذلك. إنها کیان لطيف ليس بمرئي» يستدل 
على وجوده بتدبیره"؟, 


أما بخصوص الحركات و«الجسم» و«الجزأ الذي لا يتجزأ» فلا تختلف 


.1١-4ص القاضي عبد الجبارء المغني» جه‎ )١( 
المصدر السابق؛ جه ص19.‎ )0( 

(۳) المصدر السابق» جه ص۰۲۰ 

(4) الأشعري» مقالات» ص۳۳۲ ۰۳۳۸۳۳۳۷ 
(0) المصدر السابق» می۲۳۸-۳۳۷. 

() القاضي عبد الجبار» المغني» ج0 ص۰۲۱ 


۳1 


مقالات ابن أبي العوجاء وأصحابه» على اختلافها عن أقوال المتکلمین المتنوعة 
في هذا الباب. فمنهم من أثبتها رسنهم من أنكرها. النعمان أنكر الحركات. وكان 
المتكلمون يستدلون بالحركة والسكون على حدوث العالم. وفي إحدى المناظرات 
نراه يطلب من أبي الهذيل أن يثبت حدث العالم من غير اللجوء إلى مصطلحات 
الحركة والسکون"؟. وزعم أن الأجسام تتجزأ إلى الجزء الذي لا ينجزأ الذي 
يتحدد بأنه ذو ثلاثة أبعاد: طويلٌ عریض عميق. وهو ما من جوهر النور وإما من 
جوهر الظلمة<؟؟. 

ولدی المقدسي أيضاً يبدو ابن أبي العوجاء ثنوياً مستقلاً من مؤسسي المذاهب 
في مصاف ابن ديصان وبابك. «وأما الثنوية فإنهم يقولون بنبوة ابن ديصان وابن 
[إقرأ: أبي] شاكر وابن أبي العوجاء وبابك الخرمي وعندهم أن الأرض لا تخلو 
من نبي قط00". وفي مكان آخر يضع المقدسي ابن أبي العوجاء في الثنوية في 


البغدادي ينسب إلى ابن أبي العوجاء و«أتباعه» أربعة أنواع من «الضلالة'. 
فبالإضافة إلى أنه كان مانوياً في السرء فقد كان يميل إلى الشيعة في مسألة الإمامة 
وإلى القدرية في العدل والتجوير. وكان فرق ذلك كبعض الغلاة من القائلين 
بالتناسخ(. ١‏ 


خلاصة 

إن الاخبار التي وصلتنا عن ابن أبي العوجاء وأصحابه تنقل في الواقع ما انتقی 
المصتفون الإسلاميون من سيرته بعدما صار علماً للزندقة والانحراف. ما بقي فيها 
مما جعلوه في الهامش» وان كان لا يسمح أن نرى آراءه ومواقفه الفكرية بوضوح» 
يُعيد إلى فترة طريفة في تاريخ علم الكلام. لا شك أن ابن أبي العوجاء كان في 


() المرتضىء الأمالي» جا ص۱۸۱. 

(۲) القاضي عبد الجبارء المغني؛ جه ص۰۲۰ 
(۳) المقدسيء البدم ۳ ص۸. 

(8) المصدر السابق» ج۱ ص۰۹۰ 

(65) البغدادي الفرق. ص۰۲۵۵ ۰۳۹ 


۳۹۹ 


بدایاته ممن ینتسب إلى الحسن البصري. وکما اعتزل واصل بن عطاء وعمرو بن 
عبید الحسن انصرف ابن أبي العوجاء عن هذا الأخير في اتجاه مختلف. افترض 
فيدا اتباعاً منه للبيروني والبغدادي أنه اتجه سراً إلى المانویة ". لا تعتقد ذلك. في 
هذه الحال كما في غيرها ليس ثمة ما يُجبرنا أن نختار واحداً من حلّین متضادین: 
إما أن يكون كل متهم بالزندقة مانوياً وإما بريثاً منها. إن المواقف الفكرية في 
النصف الأوّل من القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي تبدو أكثر تعقيداً من أن 
يختزلها هذا التبسيط. بعد اعتزال ابن أبي العوجاء للحسن يبدو أنه اتجه نحو 
التشیم. إذا كانت المصادر الإمامية تعطي لعلاقته بجعفر بن محمد وبهشام بن 
الحكم ومؤمن الطاق طابع الخصومة الفكرية فهذا قد يعني أنها انتهت إلى ذلك» 
وأن ما لم يجده ابن أبي العوجاء في مدرسة الحسن لم يجده كذلك في مدرسة 
الصادق. دالاً في الحالين على استقلالية واضحة في التفکیر. وبقي على كل حال 
حتى آخر حياته يُحسب من أهل الإسلام. وما ينسب إليه من ابتداع التقويم الشيعي 
للصيام يشير إلى أنه حسب في وفتٍ ما في الشيعة. ما يقوله الجاحظ من أنه كان 
وابن طالوت والنعمان بن المنذر «يصنعون الآثار ويولدون الأخبار ويبئونها في 
الأمصار ویطعنون في القرآن...» ليس يقع في الإمكان إلا إذا كان هؤلاء ممن روى 
الحديث أو اشتغل بالتفسير أو على الأقل تميّز في فهمه للقرآن وللحديث» 
كمسلم» بروح ناقدة أثارت الجدل مع المعتزليين. يقول الإماميون أنه غلب عليه 
الشك. وحسب المعتزلة انتهى إلى الثنوية. من الممكن أن يكون الشك الوجه 
الآخر للثنوية. ومن الممكن أن تكون الثانوية تأويلاً معتزلياً للشك. فإزاء التوحيد 
يتساوى الدهري والثانوي. أبيات بشار الهجائية تصور رجلاً أقرب إلى أدب المجان 
منه إلى زهد الثانوبين» إلى الشك بالإسلام منه إلى اليقين بالمانوية أو سواها. 
صورة تؤكدها علاقته بأحد ندمان الوليد بن يزيد حسين بن عبيد بن برهمة الكلبي 
الذي يتهمه أحد معاصريه من الشعراء بالزنا والإدمان على الخمور وبالتالي 
بالزندقة”". فالشاعر الهجاء وبشار ينددان بآداب واحدة في الحالين. واللافت أنه 
في الثنوية التي أضيفت إليه نفسها يبدو مستقلاً عن الأديان الثانوية التقليدية 


)۱( G.Vajda, Zindiqs, 196. Idem "1۳0 Abi ,"هز۳۸۷۵‎ 22, II, 704. 
.٥٤ص‎ »٩ج البلاذري» أنساب»‎ )۲( 


كالمانوية والديصانية. وفي هذا الموقع المستقل يستوي أيضاً النعمان وابن طالوت 
وابن المقفع. هذه المعطیات تبیح لنا الافتراض أنه تخل في الفسحة التي اتصل 
فیها الاسلام بالتیارات الدينية المحلية العديدةء الثنوي منها وغیر الثنوي؛ في 
العراق» في النصف الأول من القرن الهجري الثاني/ اشامن الميلادي؛ آراء 
ومقالات کلامية متنوعة یغلب علیها تفسیر العالم الفيزيائي» المجال الذي سيشتبك 
فيه النظام بالدیصانیین. اختیارات مستقلة في وقت واحد عن الاسلام وعن المانوية 
أو غیرهما من الأديان» اختیارات لم تجد لها مکاناً في الانتظام الكلامي اللاحق. 
ابن آبي العوجاء وأصحابه وسواهم ممن بقي مجهولاً كانواء على الارجح؛ ممثلي 
تلك المواقف الكلامية السابقة على جيل النظام. 


A 


الفصل الرایع 
آبو شاکر الديصاني 


من الدیصانیین الذين كان لهم حضورٌ بارز في دواثر الکلام سواء في الکوفة أو 
البصرة احتفظت المصادر الإمامية باسم متكلمين اثنين: عبد الله الديصاني وأبو 
شاكر الديصاني. الأوّل الذي تنفرد النصوص الشيعية بذكره كان من معارف 
هشام بن الحکم. قبل عام ۷۸ وصله هشام بالإمام جعفر الصادق فاسلم 
على يده. آما الثاني فتذکره دائما المصادر الشيعية والمعتزلية بکنیته «أبو شاکره 
وباسم دیانته «الديصاني»") أو «صاحب الدیصانیة» ۳؟. لا نعرف اسمه. ویذکر معه 
أحياناً ابن أخيه «ابن أخي أبي شاكرة دون أن نعرف إذا كان ابن أخي شاکر مثل 
عمه دیصانیا(؟. وأبو شاكر وابن أخيه كانا متكلمين كوفيين. 

كان أبو شاكر من معارف هشام بن الحكم أيضاً. رالا بين الرجلين كانت 
قديمة ومتصلة. والمعتزليون يصفونها بالاصحبةه( ب بمعنى الصداقة التي استعرت 
من أيام الصادق حتى خلافة المهدي حیث أخد الرجلان ا اا الحملة على الزنادقة 
بين عامي WIN‏ ر۷۸۰/۱۲۹ فقتل الديصاني وأنقذ أحد رجال الخليفة 
المتكلم الإمامي””. ومع أن بعض المصنفين الإماميين المعادين لهشام بن الحكم 


(۱) الخباط الانتصارء ص١4‏ . الكليني» الكافي» جاص ۱۲۹-۱۲۸. ابن بابويه» التوحيدء ص۰۱۳۳ 
۰ ۲۹۲. القاضي عبد الجبارء المغني» ج۵» ص۰۹ ۲۰. تبیت دلائل النبوة» ص۰۲۲۵ ۳۷۱. 

() المصدر السابق» ص۲۲۵. 

(؟) القاضي عبد الجبار» المغني؛ جه ص٩۰‏ ۱۸. النهرست» 1۰۱ 

(4) الخياط الانتصارء ص .4١‏ القاضي عبد الجبار» تثبيت دلائل 5 ص۲۲۵ 

(5) المصدر السابق» ص۲۲۵ المصادر الامامية تفيد أن شا أ أوتف في خلافة الرشید. الكشي» رجال» 
ص۱3۷ 


۳۹۹ 


يسمون هذا الاخیر «غلام» أبي شاکر فان آبا شاکر كان كما يبدو تاجراً وأن 
الصحبة بين التاجر الكوفي هشام ب بن الحكم والديصاني كانت على ما يبدو علاقة 
تجارية كالتي وصلت بين هشام وشريكه المتكلم الخارجي عبد الله بن يزيد 
الإباضي". 


لكن خلافاً لعبد الله الديصاني فان أبا شاكر لم يقنعه الإسلام". ونراه في أحد 
مجالسه مع الصادق يرد حجج الأخير“. وفي مجلس آخر قطعه فيه جعفر بن 
محمد انصرف دون جواب(* '. في مجادلاته مع هشام ب بن الحكم يذكر أحياناً 
بمقالته الثنویة؟. وبالمختصر فهو لا يتحؤل عن دينه. والصادق ا 
ب«الزنديق الخبیث»۳") وکذلك الرضا"؟ و بعض المصنفین الامامیین المتأخرین(۹ 
الخياط يصنفه في «الملحدين» من انان أبن الروندي() 


ومع أن أبا شاكر يوصف أبداً بالديصاني فهو في مجالس الكلام لا يحتج 
لمذهبه. مرة واحدة يومئ إلى الثنوية حين يقول لهشام إن في القرآن آية هي قوة 
لنا [إقرأ: هي قولنا]: وهو الذي في السماء له وفي الارض إله». فالاية تتضمن 
القول بحسبه بإلهين واحد في السماء وواحد في الارض(. أما في باقي 


(۱) قول منسوب للرضا في الكشي» رجال. ص۱۸۰ تبناه القُمّي على نقل التستري» قاموس» ٩‏ 
ص۳۵۱. وهذا التبخيس لهشام سببه ما يضاف إليه من القول بالتجسيم. 

(۲) الجاحظء» البيان» ج١‏ ص15 

(۳) ظَنٌ ۰1۷1۷220۷ اتباعاً منه للطبرسي في الاحتجاج ج۲ ص۱ ۷۲-۷ الذي يخلط بين عبدالله الديصاني 


وأبي شاكر؛ أن عبدالله الديصاني وأبا شاكر الديصاني هما رجل واحد. 
a/-Qaddah (the Alleged Founder of Ismaillism), 25“ édition, Ismaili‏ هذل W.Ivanow,‏ 
Society, Bombay, 1957, Bombay, 1957, p.84‏ 


(4) ابن بابويه» التوحيدء ص۲۹۲. 

(0) المصدر السابق» ص۲۹۰. 

)١‏ المصدر الابق» ص۱۳۳ 

(۷) الکلینې» الكافي» ج۱ ص۱۳۹-۱۲۸. ابن بابریه؛ التوحید» ص177. 

(۸) الکشي» رجال» ص۱۸۰. 

(9) مثل القمي صاحب المقالات» على ما في التستري» قاموس» ج٩‏ ص۳۵۱ 

(۱۰) الخیاط الانتصار» ص147. 

(۱۱) الكلينيء الكافي» ج۱ص۱۳۹-۲۸. ابن بابويه» التوحيدء ص۱۳۳. والتصحیح من الكليني. واللافت- 


۳۷۰ 


المجالس فالجدل بتناول وجود الله وحدث الاجسام مما ینکره الديصاني الذي لا 
يقرء كالسمنية» إلا بالمعرفة الحسیة؟, 


صاحب المغني ينقل مقالة له في الحركة. لقد كان «يئبت الحركة ويزعم أنها 
صفة للمتحرك لا هي هو ولا غيره. وأنكر أن تكون شيئاً أو تكون لا شيء. وقال 
أن التغاير والشيئية لا يقعان إلا على الاجسام. والحركة ليست بجسم»۳؟. ويضيف 
القاضي أن هشاماً أخذ عن أبي شاكر هذا القول””. وبالفعل فقد كان هشام يقول 
أن الحركة كالأعراض هي صفة للجسم لا هي هو ولا هي غیره؟؟, غير أن القول 
بأن الشيء لا يوصف به إلا الجسم من جهة وأن الله هو شيء من جهة أخرى 
يؤدي إلى القول بأن الله جسم. وهو ما ألزم به هشام الذي ألجئ إلى القول أن ثمة 
تشابهاً ما بين الله والاجسام وأن الله جسم لا كالأجسام وذو «صورة» غير 
شبيهة بالصور". ونسب إليه القول باأن الله جسمٌ صمدي نوري“ أو «آن الله 
جسم ونورٌ یتحرّل»(. هذه المقالة التجسيمية التي تفترض أن بعض الاجسام غير 
حادثة تبطل الدليل على حدث الأجسام» كما ينوه الخیاط"* أثارت استهجان 


-أن الغلاة أعطوا لهذه الآية نفسيراً مغارباً لا بمعنى القول بإلهين بل بإله في أقنومين سماوي وآخر أرضي 
هو الإمام. وكان هذا قول بیان بن سمعان وأبي الخطاب» الكشي» رجال. ص٤۱۹‏ 147, التستري» 
قاموس» ج۸ ص۳۹۹. 

(۱) ابن بابریه: التوحید. ص۲۹۰ ۲۹۲. 

(۲) القاضي عبد الجبار المغني» ج۵ ص۲۰ 

(۲) المصدر السابق جه ص۲۰ 

(4) الاشعري» مقالات. ص11 ۳. 

() الممدر السابق» ص۰۳۲ ۲۰۷ نقلاً عن ابن الروندي. الشهرستاني؛ الملل» ج١‏ ص۱۸۶. 

() الكليني, الكافي» ج۰۱ ص۱۰۵: ۰۱۰۲ 

(۷) المصدر السابق؛ ج۱ ص۰۱۰ 

(۸) القاضي عبد الجبار» تثبيت دلائل النبوةء ص۲۲۵. ابن الجوزي؛ تلبيس إبليس» ۵۱۷-۵۰۲ : اهو 
على هيئة السبيكة البيضاء؟. الأشعري» مقالات» ص۳۲. والمصتفان الأوٌلان يرجعان صراحةٌ إلى کتاب 
الآراء والديانات للنوبختي الذي يميد بدوره إلى النظام. 

(9) الخياط» الاتصار» ص4۱. 


۳۷۱ 


المعتزلیین ورفضها الامامیون المتأخرون". وعزاها الفریقان إلى تأثير آبي شاکر 
0۰۰ 7 
على مشام؟؟. 


آبو شاکر الديصاني ومیمون القداح 

وأياً ما كان الامر فأننا حيال متکلم ثنوي كوفي شهر باسم دیانته الديصانية كان 
كما يبدو بحترف التجارة. فما العلاقة ألتي وجدها السجال السني المتأخر بینه وبين 
ميمون القداح؟ إن المصادر الإمامية التي حدّنينا عنه وعن عبد الله الديصاني تعرف 
معرفة جيدة المُحدّئين الشیعبین ميمون القداح وابنه عبد الله. والروايات التي توليا 
نقلها جمعها الكليني وابن بابويه. إن فحص أيفانوف الدقيق لهذه الروايات البالغ 
عددها مائة واثنتان وستون رواية ولما هو متوفر من المعطيات التاريخية الخاصة 
بعائلة القداح يبي بوضوح أنه ليس من علاقة بين القداح وابنه وبين أبي شاكر 
الديصاني وعبد الله الديصاني”". وبالفعل لقد كان ميمون القذاح (باري السهام) 
مولی مكياً لمخزوم. وكانت عائلته المؤلفة من أربعة أفراد تقوم بخدمة الإمام الباقر 
وتنولى رعاية أملاكه في مكة. وكجميع الموالي في ذلك الحين لم يكن ميمون 
یکنی *. وعاش ميمون إلى ما بعد وقاة الإمام الباقر سنة ۳۷۳۲/۱۱۶. أما ابنه 
عبد الله الذي ولد في بداية القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي ومات بين /١١‏ 
۲ و ۷۸۱/۱۷ فلن يعرف الإمام الكاظم (۳()۷۹۹/۱۸۳. فالروايات التي نقلها 
کتلك التي نقلها أبوه مرفوعة إلى الباقر والصادق. ومن الإماميين من اتهم 
عبد الله بن ميمون بالميل إلى الإمام زيد بن علي أي الباقر". وكمحدثين فعبدالله 
وأبوه يصنفان عند نقاد الرجال الإماميين في الثقات *. وعبد الله بن ميمون يعتبر 


(۱) الكليني» الكافي» ج١‏ ص١١7-1١1.‏ التستري» قامرس» جه ص۱٠۳‏ . 
(۲) الخیاط» الانتصارء ص1۱. القاضي عبد الجبار» تثبیت دلائل النبوة» ص۲۲۵. 
W. Ivanow, Ibn al-Qaddah, p.24-53.‏ )3( 
Ibid, 57, 59.‏ (4) 
.0 ,194 (5) 
Ibid, 58.‏ )6( 
Ibid, 62,63,69.‏ () 


)+ الکشي› رجال. ص۷٤۲.‏ 
(9) نجاشي. رجال» ص‌۱۵۸. 
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من الفقهاء". وبالاضافة إلى ذلك يُضاف إليه مصنفان الأول في سيرة النبي والثاني 
في الجنة والنار ؟. والراجح أنهما مجموعة من الأحاديث والروايات حول 
الموضوع. 

ها هنا إذن عائلة إمامية مكية مُعرقة في شيعيتها. إذا كان ميمون قد اعتنق 
الإسلام فذلك كان لا بد قد حدث في القرن الهجري الأوّل/ السابع للميلاد قبل 
اتصاله ببني علي فهو في الأصل كان مخزومياً بالولاء. لا يمكنه في هذه الحال أن 
يكون أبا شاكر الديصاني أو عبد الله الديصاني الذي أسلم علي يدي جعفر بن 
الباقر. وهذا حال عبد الله بن ميمون الذي ولد إمامياً. فليس من مناسبة للخلط بينه 
وبين ديصانيي العراق. 

نقاد الرواة من أصحاب الحديث يعرفون ميمون القداح وابنه عبد الله في نقلة 
الأثر. وبهذه الصفة فهما مجروحان بسبب ما يُنسب إليهما من «الرفض». غير أنهما 
لا بتهمان بالزندقة أو بالغلو أو بأنهما كانا ديصانيين أو بأنهما ذو صلةٍ ما 
بالإسماعيليين أو بالقرامطة””. يجب انتظار القرن الهجري الرابع/ العاشر للميلاد 
لكي يظهر اسما ميمون وعبد الله بن ميمون في الكتاب الأسود الذي وضعه ابن 
رزام في الفاطمیین *. من حينها بدأ خصوم الفاطمیین يزعمون أنهما كانا دیصانیین 
أو مسلمين في العلن ديصانيين في الباطن ؟ أو من أتباع أبي الخطاب صاحب 
الغلا:۲۳ أو من سلالة ديصان نفسه"؟ أو أن عبد الله بن ميمون الذي كان مشعوذاً 
هرمسياً هو من أذكى النار القرمطية في العراق عام 474/17١‏ بعد قرن من 
موته -» وعلى وجه الخصوص أن الخلفاء الفاطميين في القاهرة لبسوا من بني علي 


(۱) النهرست» ص۲۷۹. 
زفق نجاشي » رجال» ص۱۵۸ 

۰ 2.02042 موز W. Ivanow,‏ (3) 
(4) مقطع منه أو مختصر له في الفهرست؛ ص۲۳۹-۲۳۸- 1 
(5) المصدر السابق» ص‌۲۳۸, 

(5) المصدر السابق» صس۲۳۸. والمعريء الغفران» ص 1۸-41۷ يجعل من عبدالله بن ميمون ملحداً يرتد 

على الإمام جعفر ويتهمه بالدجل. 
(۷) البغدادي» الفرق؛ ص۲11. 


لكن من سلالة میمون بن دیصان". وعلی الرغم من انتشار هذه الشائعات القادحة 
فقد بقي التمییز قاثماً بين المتکلم الديصاني أبي شاکر وبين «میمون بن دیصان بن 
سعید الغضبان» المختلق”". هذا لأن میمون لن لب بأبي شاکر الا فیما بعد" . 
یکتب ابن الأثير في القرن الهجري السابع/ الثالث عشر للمیلاد: «أبو شاکر 
میمون بن دیصان صاحب کتاب المیزان في نصرة الزنادقة)“ صاحب آبي الخطاب 
وأحد مؤسسي الحركة الاسماعيلية التي تعلّم أتباعها «الشعبذة والنارنجیات والزرق 
والنجوم والکیمیاء. فهم یحتالون على كل قوم بما ینفق علیهم وعلی العامة باظهار 
الزهد. ونشأ لابن ديصان ابن يقال له عبد الله القداح علمه الحیل وأطلعه على 
أسرار هذه النحلة فحذق ونقدم». وهكذا تودت في نهاية المطاف إحدى أشهر 
الهويات الخيالية التي عرفتها دار الإسلام: أبو شاكر ميمون القداح الديصاني أو 
ابن ديصان صاحب كتاب الميزان في نصرة الزنادقة. الأمر الذي سمح لبعض 
الباحثين بالمطابقة بين ميمون القداح وأبي شاكر الديصاني” , 


(۱) المصدر السابق» ص۲۱۷. 

(۲) القاضي عبد الجبّاره تثبيث دلائل النبوة» ص۳۸۱. والقاضي ينقل هذا النسب عن ابن رزام كما 

(۳) يعتقد أيفانوف 70.,ه0240-/2 188 أن أول من أعطى لمیمون القداح هذه الكنية هو ابن شداد (914/ 
۵ وتابعه في ذلك ابن الأثير آبو الحسن علي بن أبي الكرم الشيباني الجزري (550/ ۰4۱۲۳۳ 
الكامل في التاریخ» تحقيق عمر عبد السلام تدمري» بیروت؛ دار الكتاب العربي» الطبعة الأولى» 
۷ ۱۹۹۷ ج1 ص۵۸۱. 

(4) إن عنوان الکتاب مصدره البعید شيعي. فقد صف هثبام بن الحکم كتاباً يحمل عنواناً ممائلاً (کتاب 
المیزان) كما في الفهرست» ص۲۲4. لکنه کتاب في المقالات قرآه ابن حزم وذکره في الفصل» ج٤٠‏ 
ص۱۵۷ وج ۰۵ ص٤٤.‏ والارجح أن يكون الاصل «کتاب المیزان» لجابر بن حیان؛ الفهرست» 
ص 4۲۲ وهو في الكيمياء. لقد ظیْ فیدا 192.ص 2000/45 أن عبارة افي نصرة الزنادقة؟ جزء من العنوان. 
ومن الواضح آنها من ٍضافة الناقل وتفسيره. 


(5) ابن الأثيره الکامل في التاریخ» ج7 ص۵۸۲. 
G.Vajda, Zindiqs, p.192‏ )6( 


۳۷ 


الفصل الخامس 
صالح بن عبد القدوس 


صالح بن عبد الفدوس"؟ بن عبد اش" المکنی بأبي الفضل ولد في أواخر 


القرن الهجري الأرّل/ السابع للمبلاد في البصرة. وكان مرلی لبني دُحَيَ وهم بطنُ 
من الحُدَان من قبائل الاژد. كان على ما يبدو من عائلة ميسورة. فالفقيه 


0 


۳ 


: الدراسات التي تناولت صالح بن عبد القدوس قليلة. الأرلى» وقد عفا علیها الزمان» لخولدزیهر‎ 
I.Goldziher, "Salih 0 ’Abd al-Kuddûs und das Zindikthum ۷۷۵۵۲6۵۵ ۲ Regierung des 
Chalifen Al-Mahdi" in Transactions of the Ninth Congress of Orientalists, Londres, 
1893, :.11, 104-129, 


الثانية لعبد الله الخطیب : صالح بن عبد القدوس البصري» بغدادء دار منشورات البصري» ۰۱۹۲۷ 
وفيها جمع المؤلف معظم قصائد صالح بن عبد القدوس مما كان مثوفراً آنذاك من المطبوعات. ثم 
استدرك نوري حمودي القيسي بعضاً مما فات الخطيب مما وُجد في كتاب الدر الفريد وبيت القصيد 
لمحمد بن سيف الدين ايدمر الذي لا يزال مخطوطاً «المستدر على دواوين الشعراء»» مجلة الموردء 
وزارة الثقافة والإعلام العراقية» بغداد» المجلد ۰۱۸ العدد الثالث؛ ص176-161. كما جمع شعر 
صالح بن عبد القدوس وحققه عبد الفتاح إسماعيل غراب وأحمد كامل عبد الرؤرف» ديوان حكيم 
الشعر صالح بن عبد القدوس. حياته وشعره ونثرهء القاهرة. دار البدر للتوزيع والنشرء ۰۲۰۱۲ ولم 
نطلع على هذا الكتاب. ومما صدر حديثاً ولم يُقيْض ننا آن نطلع عليه كذلك دراسة عباس الترجمان» 
صالح بن عبد القدوس حياته. بينته. شعره. کولونیاالمانیا؛ دار الجمل» ۲۰۱۳ وصالح بن عبد 
القدوس حياته وآثاره لحسن أحمد جغام تقديم جمعة شيخة» تونس» دار المعارف للطباعة والنشر» 
سوسة؛ ۰۲۰۱۳ 

يتفرّه بافوت بذکر اسم (عبد الله) والد عبد التدرس» ارشاد الاریب» ص۱440. 

ابن درید ابو بكر محمد بن الحسن الاژدي (۳۲۱/ ۹۳۳ الاشتقان» تحقیق عبد السلام هارون؛ 
القاهرة» مؤسسة الخانجي؛ ۰۱۹۵۸ ص۱۱. وکان للخدذان حي معروف في البصرة يحمل اسمهم 
(ياقوت» معجم البلدان؛ ج۲ ص۲۲۷). ابن عساكر» تاریخ مديئة دمشق» ج۲۳ ص۳۹۵ «صالح بن 
عبد القدوس الازدي الحداني؟. 


۳۷۵ 


والمحدّث المعروف مَعْمَر بن راشد (۷۷۰/۱۵۳) كان مولی لأخيه عبد السلام بن 
عبد القدوس. وعبد السلام هذا كان على صلة ولاء بيني المهلّب بن أبي صُفرة©, 
لم يكن من المألوف أن ينتسب المولى لمولى إن لم يكن هذا الأخیر ذا نفوذ. لا 
تعرف شيئاً عن نشأة صالح بن عبد القدوض وعن أسباب معاشه وكسبه ولا عن 
تكوينه الديني وعن بیئته المباشرة أو بداياته الشعرية. كل ما وصل إلينا عنه يتصل 
ببعض ما استقر عليه حاله في السنوات الأخيرة من حياته. على الرغم مما يُروى 
عن الصحبة بينه وبين الشاعر الكوفي الماجن علي بن الخلیل "۱۳۳ وعلى الرغم مما 
يذكره أحد الكتاب المتأخرين من أنه لعب دوراً ما؛ إلى جانب عبد الله بن المقفع 
وجبل بن يزيد أحد الكتاب العاملين ببلاط المنصور» في استدراج أبي مسلم إلى 
حتفه(؟» فان الشاعر البصري لم يُعرف في أوساط الكتاب أو حاشية الولاة أو في 
حلقات المُجّان أو جملة ممن كان من الشعراء يتكسّب بالمديح والهجاء. لقد كان 
أقرب إلى أهل العلم والنظر ممن يعتزل الدنيا «بعظ الناس في البصرة ويقص 
عليهم وله كلام حسن في الحكمة» على ما نقل أصحاب الحديث”): أو كما 
يصفه الذهبي بشيء من المغالاة «الشاعر المتكلم المتفلسف»(*. وبمقدار ما يمكن 
الاعتماد على ما في شعره من إشارات إلى سيرته يُستشفٌ أنه كان «خف الظهرا. 
أي غير معیل» محباً للعزلةء داعياً إليها قدر المستطاع» أنيساً بالوحدة» قانعاً 


)١(‏ البخاريء التاريخ الاوسط تحقيق محمود زاید» حلب القاهرة» دار الوعي» ۱۹۷۷/۱۳۹۷ ج75 
ص6 .١١‏ ابن حبان؛ كتاب الثقات» حيدر آباد الدكن» دائرة المعارف الملمانیة» ۱۹۷۳/۱۳۹۳ ج۷ 
ص٤۸٤.‏ ابن منجويه أبو بكر أحمد بن علي بن محمد :»)1١17/454(‏ رجال صحيح مسلم» تحقيق 
عبدالله الليني بيروت» دار المعرفة؛ 21١41.‏ ج۲ ص۲۲۷. وعبد السلام بن عبد القدوس الاژدي هذا 
هو غير معاصره المحدث عبد السلام بن عبد القدوس بن معبيب الكلاعي الشامي. 

(۲) الأغاني» ج4١‏ ص۰۱۷ 

(۲) إبراهيم بن المدبر (1/4؟/ 857): الرسالة المذراءء تحقيق زكي مبارك؛ القاهرة» مطبعة دار الكتب 
المصرية, 1573/16٠0‏ ص 47. 

(4) ابن عدي» الكامل في ضعفاء الرجال» جه ص ١١١‏ 

(0) الذهبي؛ تاريخ الإسلام؛ ج۰۱۰ صن514. 


۳۷ 


بالقلیل ۲ منصرفاً عن صحبة الأمراء وأبناء الدئياء لا مِئّة لاحد علیی سيء الراي 


في رجال زمانه «كأنهم إذا فکرت فیهم يقول ‏ داب أو کلاب أو حمیز» 


شاعر الوعظ والحکمة 


1۳ في آخر العهد الاموي*. فكأن کلیهما قصد إلى تة 


ليدم 


مع أنه يُعَدُ من الشعراء المطبوعين فقد قصر شعره على الوعظ والأمثال 
كم" هذا الفن الديني الشعبي المستحدث الذي كان سابق البربري قد سبق 


تقمص شخصية لقمان الفرآنية 


متوسلاً القافية والرزن مما يُسهّل انتشار الموعظة وحفظها. لذا اسقطه نقاد الشعر 


(۱) الراغب الاصفهاني (أوائل القرن السادس الهجري؟/ الثاني عشر للمپلاد؟)» محاضرات الأدباء 
ومحاورات الشعراء والبلفاء» ببروت» مكتبة الحياة» ج۰۲ ص‌۱۸٩.‏ والثعالبي» دُرر الجكم» تحقیق 
يوسف عبد الوهاب» طنطاء دار الصحابة للتراث» الطبعة الأولی» ۱۹۹۵/۱۸۱۲ ص۵۲-۵۱: 


زفق 


۳ 


(4) 


مه ا تة اشارا 


ابن عساکی تاربخ مدينة دمشق» ج۲۳ ص۳۵۳: 


وأبني الزسان فليت أي 
ولست بقائلٍ مادمت يوماً 
ومن يك جاملاً برجال دصر 
كانهمإذا نکر نيهم 


فبلا حسن جميل 


فى بين أعمه اول 


نتم العيز لي ونما السرور 
مجرت نلا أُزار ولا آزرز 
أسار الجسند ام او الاير 
باب [إقرأ: ذثابٌ] أو كلابٌ أو حميرٌ 


لايُعرف له إلا فصيدة واحدة في النسیب أورد أبو تمام أبياتاً منها في الوحشيات (آر الحماسة الصغری)» 
نحقيق عبد العزيز الراجكوتي بالاشتراك مع محمود محمد شاكر» القاهرة؛ دار المعارف» ۱۱۹۸۷ 


ص‌۱۹۹-۱۹۸. 


حول سابق البربري راجم مقالة عبدالله کنون #سابق البربري شاعر من المغرب عاش في الشام». مجلة 
مجمع اللغة العربية بدمشق» المجلد الرابع والاریمون؛ ۰۲-۱ (1474): ص‌86-1۸. وبدر آحمد 
ضیف شعر سابق بن عبدالله البربري. جمع وتحقیق ودراسة» الاسكندرية» دار الوفاء لدنيا الطباعة 
والنشرء ۲۰۰6/۱6۲4. ولم نطلع على هذا الکتاب. 


YY 


من عنايتهم واعتبروه نظاماً للحکم والامثال لا شاعراً بالمعنی المألوف» وعابوا 
عليه ما یقع فيه الشاعر إذا اقصد بالصنعة ساثر شعره من سوء التکلف وشدة 
التعمل*. فکما بقول ابن رشیق «لا يجب للشعر أن یکون مثلاً كله وحکمة 
کشعر صالح بن عبد القدرس فقد قعد به عن أصحابه وهو يقدمهم في الصناعة 
لإكثاره من ذلك»۳؟. هذا فضلاً عن غربة قصائده الكاملة عن ديوان العرب لغةٌ 
وأسلوباً وغرضاً. كأنها لا تنتسب إلى الفترة الواقعة في تاريخ الشعر العربي بين 
جرير وبشار بن برد. بيد أنها أصابت نجاحاً كبيراً فكانت «موجودة عند جميع 
الناس مستفيضة فيهم» كما يشهد ابن المعتز””". بل تحوّل بعض أبياتها إلى أمثال 
سائرة ما زالت قيد التداول. ولأنها كانت مُوجّهة إلى العامة ممن يؤم مجالس 
الوعاظ والقصاصين فقد صنعها صاحبها بيتاً بيتاً بلغة مُباشرة» إسلامية خالصف 
مُوشاة بمفردات القرآن» سهلة بسيطة» خالية تماماً من الوحشي والغريب. كان 
ديوانه كما يقول النديم يتألف من «خمسين ورقة؛ تحتوي على زهاء ألفي بيت“ . 
وقياساً على ما بقي من شعره» كالمطولة المعروفة بالزينبية التي تسب لعلي» تبدو 
القصيدة عنده مجموعة من المواعظ والنصائح التي لا يربط فيها بين البيت والبيت 
رابط. من هنا كان ما احتفظت به منها مجامع الأدب شظايا قصائد من بيت أو بيتين 
في الغالب لا يبلغ مجموعها الأربعماية بيت بما في ذلك المنحول وما تسب في آن 
واحد إلى سواه من شعراء الحكمة. 


أما مادة مواعظه وحكمه فهي كما يقول ابن المعتز «في الزهد في الدنيا 
والترغيب في الجنة والحث على الطاعة لله عز وجل والأمر بمحاسن الأخلاق 
وذكر الموت والقبر. له في ذلك ما ليس لأحدة””. بالإضافة إلى الموضوعات 


(۱) هذا رأي الآمدي ابو القاسم الحسن بن بشر »248٠ /۳۷١(‏ الموازنة بين أبي تمام والبحتري؛ تحقيق 
السيد أحمد صقر القاهرة» دار المعارف» الطبعة الرابعة» ج۱ ص .57١‏ وكان الجاحظ في البيان» 
ج۰۱ ص۲۰۱ أبدى ملاحظات مشابهة ومثله ابن المعتزء كتاب البدیع» ص١5-1.‏ 

(۲) ابن رشيق القيرواني» العمدة» ج١‏ ص7586 

(۳) ابن المعتز» طبقات الشعراءء ص ۰٩۲‏ 

(4) الفهرست» ص۱۸۹ والندیم یذکر بان الورقة تحتوي في الواحد من وجهیها على عشرین سطراً. 

(۵) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۹۱ 


۳۷۸ 


الديتية التقليدية مثل التذکیر بیوم الحساب وبالملکین اللذین بحصیان ویکتبان ما 
يجنيه الانسان في اللیل والنهار وفي السر والعلن» وعدم دوام النعيم في دار الغرور 
حیث الماتم آقرب الاشیاء إلى الأعراس» والاستغفار من الذنوب والحض على 
التقوی وسائر ما أومأ إليه ابن المعتز» یطرق الشاعر الذي يصف نفسه باللبیب 
العاقل المتأدب الذي «صحب الزمان رأهله»() و«أحكمته التجارب»۳؟ میدان 
«الآداب» الاجتماعية فینصح بتخيّر الاصدقاء وحفظ اللسان والتجُل بالحیاء؟؟ 
والصبر في البلوی» والترفق والمثابرة قي طلب الحاجات. وعدم افشاء الأسرار» 
وعقد العلاقات على قاعدة أن برضی الانسان لغيره ما برضاه لنفسه°. 


إن الحكيم هو من یحسن اختیار أصدقائه ویتحاشی الحمقی والجاهلین 
والأدنياء والکذابین. فخيرٌ للانسان أن یکون له عدو عاقل من أن يكون له صديقٌ 
آخرق. یصافیهم الود ولا بخونهم ولا يفشي أسرارهم. وهو أيضاً وخاصةً من 
یحفظ لسانه جيداً. (ذا كان لسان المرء «مفتاح قلبه»؛ فقد يبين المکنونات ويكرن 
بالتالي سبباً للنكبات”*. لذا لا بتکلم العاقل قبل أن يفكر طويلاً ويحسب عواقب 
ما ينطق به ويتوقع ما يجاب به ف#البلاء مول بالمنطق»". فإذا تكلم وزن كلامه 


(۱) يقول في الزينبية (ديوان أمير المزمنین الإمام علي بن أبي طالب» جمع وترتيب عبد العزيز الکرم» 

بيروت» دار القلم» الطبعة الاولی» ۱۹۸۸/۱٤۰۹‏ ص۲۷) 

فاسمغ مُدِيتٌ نصائحاً أولاكها بر لبيبٌ عاقلُ متأب 

صحبٌ الزمان وأهله مستبصراً ورأى الاموز بما تؤوب وتعقبٌ 
(۲) ابن عساكرء ناريخ مدينة دمشقء ج۰۲۳ ص44 7: 

مقالة من قد أحكلته تجاربٌ وقاسی زساناً بعد صرف زمان 
(۳) الماوردي أبو الحسن علي بن محمد بن حبيب :.)1١08/46:(‏ أدب الدئيا والدين» القاهرة» المطبعة 

الأميرية» الطبعة السادسة عشرق /۱۳٤٤‏ ۱۹۲۵ص ۲۲۰: 

إذا تل ماء الوجه قل حياؤه ولا خير في وجه إذا قل مازه 
(4) البحتري» الحماست: ص٠٠‏ : 

ولا تسم الناس منك الذي إذا هو نالك لم تصطبز 

ومن يرض للناس من نفسه نما هو راض لهالا جر 
(۵) المصدر السابق» ص۲۳۱: 3 

وان لان المرء مفتاح قلبه إذا هو آبدی ما يسن من الفم 
() المصدر السابق» ص۲۳۲: 1 

واحفظ لسانك أن تقول فتيتلى أن البلاء مول بالمسنطق 


۷۹ 


وتجئب الحشو والمزاح والفضول والکذب والنميمة والاذية. وعلی الحموم 
فالصمت أسلم للمرء. وإذا آصابه الأمر الجلل لا يفقد الرجاء() أو يحزن ويغتم أو 
يُصاب باليأس» فذهاب العزاء أقدح من المصاب”". لكنه يلجأ لقضاء الله مفرّج 
الروت 


فضلاً عن هذه النصائح نجد في تأملاته ميلاً إلى الالحاح على ما في هذا 
العالم من الاختلال*. فهو يرى في المنازل التي يُنزل «الدهر» فيها هذا وذاك من 
الناس ما يحيره ويطيل تفكيره. إنها لا تتفق مع موازين الطاعة والمعصية ولا مع 
مقادير الفطنة والغباء أو حسن الحيلة والعجز ولكنها «جدود» وحظوظ واقسمةه(؟, 
فالعاجز الغشيم قد يُسمّى جليداً والعف عاجزاً. والاحمق مع أنه محروم من 
المواهب. قد يُسوّد. والناس إذا طلبوا الأرزاق لم تتفاوت حظوظهم بحسب 
عقولهم. فكم من عاجز يأتيه رزقه رغداً فيما يُحرم منه الكيّس الفطن. ولو كان 
الرزق يُقسم بحسب العقل لتحوّل معظم الناس إلى متسولين. أمام هذه «العجائب» 
التي تحير الألباب يقف الشاعر موقف المستسلم لقضاء الله الذي يبسط لهذا 


(۱) المصدر السابق»: ص۲۱8: 
ليس من مات فاستراح بمیتٍ إنماالميت ميت الأحياء 
إتماالميت من تراه كثيباً كاسفاً باله قليل الرجاء 
(۲) الجاحظ بیان ج۲: ص۷4: 
إن يكن ما به آمبت جلیلاً فذهاب العزاء فيه أجل 
كل آتٍ لا شك آتٍ وذو الجها ل ممئی والهمٌ والحزنُ فضسل 
() ابن عساکر» معجم الشيوخ» تحقيق وفاء نقي الدين» دمشق» دار البشائرء ۰۲۰۰/۱۸۲۱ چ۲» 
ص1۷۷ : 
کذا قضى اله فاستسلم لقدرته ما لامرئ حيلةٌ فیما قضى الله 
(4) -خصوصاً في قصيدتين الأولى (تأوّبني هم) اختارها ابن المعتز في طبقات الشعراءء صس۹۲-۹۱. والثانية 
(المرء يجمع والزمان يُْرَقُ) اختارها الخطيب البغدادي في تاريخ بغدادء ج۰۱۰ ص410-414. 
(0) النويري» نهاية الأرب» ج۰۳ ص۷۸-۷۷: 
يشقى رجالٌ ويشقى آخرون بهم ويسعد اله أقواماً بأقسوام 
وليس رزق الفتى من لطف حيلته لكن جدود بارزاقي وأقسام 
كالصيد يُحرَّمُهُ الرامي المجيدٌ وقد يُرمى فيُرزقه من ليس بالزامي 


۸۰ 


ویقبض عن ذاك» ناصحاً بالقناعة والرضا" معزياً نفسه بأن نعمة الله هي في 
«العقل» و«العلم» لا في المال» وان تكن التجارب قد علْمته أن خير الاشیاء بعد 
الدين هو الغنی وأن شر الأمور بعد الكفر الفقر(. 


القاص المحدّث 


هذا الوجه من وجوه الانسان منسجم تماماً مع ما ذکروه من أنه كان يعظ 
ويقص في مسجد البصرة. إذا كان الاخباریون المسلمون لا یتذکرون شیثاً من 
قصص الحکیم البصري. فان أحد المصنفین المسیحیین احتفظ بموعظة طويلة 
آسماها «قصة صالح بن عبد القدوس مع راهب الصين»”" أو «خبر صالح بن عبد 
القدوس مع راهب من رهبان الصينء“. إنها ليست مما يندرج في النوع الأدبي 
المعروف في الإسلام بالقصص الذي يُروى عن كعب الأحبار ووهب بن منبه 
ويتولى دور البطولة فيه الأنبياء ويتصارع فيه الخير والشر في عالم أسطوري مُشْوّق 
ومثير. ولعل ذلك يفسر إعراض أصحاب القصص عنها. نها تبدأ بعبارة «قال 
الراوي» وتتخذ شكل الحوار بين الراوي ‏ وهو هنا صالح بن عبد القدوس - وبين 
راهب متوحد في صومعة مما يبرر تسميتها بالقصة. لكنها في الواقع من نوع 
«المواعظ والرقائق». وقد احتفظ المسلمون المهتمون بهذا النوع من الأدب برواية 
منها نقلاً عن الزاهد المتصوف الكوفي ثم الدمشقي أحمد بن عبد الله بن أبي 
الحواري (859/717) الذي ينسب الحوار مع الراهب لا إلى صالح بن عبد 


(۱) الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد ج۰۱۰ ص۱۵ : 
أن الغني الذي يرضي بعيشته لا من يظل على ما فات مكتثيا 
(؟) الثعالبي» الظرائف واللطائف والیرافیت في بعض الموافيت» تحقيق ناصر محمدي محمد جاد 
القاهرة» دار الكتب والوثاتق القومیة, ۰۲۰۰۹/۱6۳۰ ص۱۵۵: 
فلم ار بعد الدین خيراً من الغنى ولا أمرُ بعد الکفر شرا من الفقرا 
(۳) كما في مخطوطة دير الشرفة (۲6۸) التي نشرها إسحق آرملة في مجلة المشرق» المجلد ۲۴ (۰)۱۹۲۳ 
عدد ۰4 ص ۳۷۸-۳۷ وعدد ۵ ۰۳۳۸-۳۲۵ 
(4) كما في النص الكرشوني في إحدى مخطرطات (۲۸۸۱) جامعة کمبردج: 
of the‏ مقتطلا W.wright, A catalogue of the Syriac manuscripts preserved in the‏ 


University of Cambridge, With an introduction and appendix by Stanley Arthur Cook. 
University Press: Cambridge, 1901, v.2, p. 717 


۸۱ 


القدوس كما في الرواية المسيحية» لکن إلى أحد التجار ممن دخل على قوله 
الصین فالتقی بذلك الرامب الذي كان على دين عیسی بن مریم" الروایتان» 
المسلمة والمسيحية. أصلهما واحد. وما من شك أن الرواية المسيحية» المدونة 
أصلاً بالكرشونية» إذا استثنینا منها الفقرة الأخيرة التي حرّفها المدون المسيحي» 
مأخوذة عن مصدر مسلم. فلفتها التي يغلب علیها السجم هي لغة إسلامية قرآنية لا 
غش فیها وکذلك صورها ومحاورها. أن يكون الراهب المزعوم مسيحياً أو صينياً 
لا یجعل منه «غريباً مشرقياً» كالذي سیتخیلونه في القرن الثالث تصدمه معتقدات 
الموحدین في العدل والتجویی بل هو متزهد مسلم من صنف أويس القرني. 
وموعظته موضوعها ذم الدنيا الغزارت وتقريع آبنانها على کثرة ذنوبهم وقسوة 
فلوبهم» ولوم النفس» والتذکیر بالموت ویوم الحساب الرهیب وما ينال فيه 
الاشرار من آنواع العذاب» والدعوة إلى التوبة. إن نسبتها إلى صالح بن عبد 
القدوس في الرواية المسيحية لا تعني أنه مؤلفهاء لکن آنها كانت على الأرجح مما 
يقصه. فهي كانت لا شك مما يتداوله في القرن الهجري الثاني/ السابع للميلاد 
الوعاظ والمذكرين وأوائل المتصوفين ومن نحا هذا المنحى الزهدي. 


مع أن «الحدیث» ليس من مراجع صالح بن عبد القدوس في أشعاره ولخته 
وأسلوبهء خلافاً للقرآن» يبدو أن الواعظ قد تعاطى الرواية أو على الأقل استعان 
في مواعظه برواية الآثار. وعلى ما يذكر ابن حجر فان ناد الرجال اتهموه بوضع 
الحديث «زكاة الدار الضيافةا. من المحتمل جداً أن يكون صاحب لسان الميزان 
قد اشتبهت عليه الأسماء فخلط بينه وبين محدث آخر اتهم بوضع الحديث 
المذكور يُدعى أبو صالح عبد الله بن عبد القدوس الكرخي ويوصف بالارانضي 
الخبيث»””. إلا أن المصنفين في الرجال يعرفون صالح بن عبد القدوس. ابن معين 


(۱) أبن عساكر» تاريخ مديئة دمشق» ج۰1 ص۱۱-۱۱. وابن أبي الحواري تجد ترجمته في الممدر 
السابق» ج۷۱ ص44 ۲9۳-۲. 

(۲) ابن حجر لسان المیزان؛ ج4» ص1۹۱. 

(۳) المصدر السابق؛ ج۰۱ ص۵۳۵ وج ؟» ص‌9۱۸. 


AY 


يصفه بأنه الیس بشي ۳ والنساتي «لیس بشقته(۹ وأبو حاتم الرازي «لیس 
بشيء0””. أما ابن عدي فيقول: «لا أعرف له من الحديث إلا الشيء البسير»“. 


غير أن هذا «الیسیر» قد أهمل مع الوقت وسقط. فالذهبي يجزم: «لا أعرف له 
2 4 
روایةه 


المتکلّم 

هذه العناصر المتكاملة ترينا لقماناً مُسلماً» مستقیم العقيدة» صالح الدينء 
ناقلاً للحديث» ينحو نحو الزهد واعتزال الدنيا. إلى جانب ذلك تناقل بعض 
المعتزليين ومن تابعهم من أهل الأدب سیر ٤‏ أخرى لصالح بن عبد القدوس تكاد 
تكون مستقلة تماماً عن السيرة السابقة» فصوروه متكلماً زنديقاً مُشهراًء ثنوياً طوراً 
ودهریاً طوراً آخر. 

لا ریب أنه كان لصالح بن عبد القدوس ثقافة تتجاوز الآثار الإسلامية التي 
قصر عليها أصحاب الحديث والقصاص التقليديين اهتمامهم. ففي منظوماته روافد 
إنجيلية واضحة. في أبيات رائعة تنسب لسواه أيضاً نظم بعض ما كانوا يتناقلونه 


(۱) ابن معين أبو زكريا یحبی. التاریخ» نحقيق أحمد محمد نور سيف» مكة المكرّمة» مركز الحث 
العلمي وإحياء التراث الاسلامي» جامعة الملك عبد العزيز» الطبعة الاولی» ۱۹۷۹/۱۳۹۹ ج٤‏ 
ص۳۰۷ 

(۲) النسائي (۰)۹۱۰/۳۰۳ الضعفاه رالمتروكون» تحقیق محمود إبراهيم زاید» حلب. دار الوعي» 
۲ ص۵۷ 

(۳) أبو حاتم الرازي» الجرح والتعديل» حيدر آباد الدکن. دائرة المعارف العثمائیة» ۱۹9۲/۱۲۷۱ ج٤»‏ 
ص4۰۸ 

(4) ابن عديء الکامل في ضعفاء الرجال. تحقیق عبد الفتام آبو سنة» بیروت» دار الکتب العلمية» 
۸ جف ۰۱۱۰ 

(0) الذهبي» ميزان الاعندال» ج۲ ص۲۹۷. 

() مثل قوله مما آورده كثيرون منهم الماوردي» آذب الدنیا والاین» ص۳۱۰: 
إذا وترت امرءاً فاحذر عداوته من يزرع الشوك لا یحصد به عنبا 
ومثل قرله (البحتري. الحماست» ص۱۳4): 
من يسل يُعطى ومن بستفتج البابٌ یفتحه بطية أو سربع 


YAT 


من رثاء الفلاسفة للاسکندر"؟. ولا شك أنه كان یتعاطی الکلام أو على الأقل 
یخالط أهل النظر. يشير إلى ذلك أيضاً بناژه لاشعاره بناء عقلانياً وال مبسطا. وما 
إلحاحه اللافت في قصائده على أهمية المنطق وضرورة السيطرة عليه والتفگر 
المسبق بما يمكن أن يُنقضٌ به إلا وليد تجربة كلامية على الأغلب فاشلة. لقد 
ذكرنا فيما تقدّم رواية صاحب الأغاني التي تجعل منه واحدأ من المتكلمين 
البصريين الستة إلى جانب شيخي الاعتزال. ومن الرواة من يضيف إلى مجالس 
هؤلاء متكلمين مجوساً ویهوداً ونصارى". يمكن الشك بصحة هذه الروايات. 
فهي أقرب إلى الرغبة في الإشارة إلى مجمل التيارات التي تفنّقت عنها الحياة 
الفكرية أو الأديان المتواجدة في حاضرة دار الاسلام في النصف الأول من القرن 
الهجري الثاني/ الثامن للميلاد. إلا أنها لا تبعد عن الصواب فيما تجمع من الرجال 
في مجال النظر. فبالاستقلال عنها ثمة رواية أخرى تشير إلى الصلة بين صالح بن 
عبد القدوس وجرير بن حازم أحد المتكلمين الستة ‏ الذي كان هو الآخر أزدياً 
وانتهى إلى نوع من الإلحاد". هذا فضلاً عن علاقة صالح بن عبد القدوس 
الغامضة بأبي الهذيل العلأف. من المؤكد على كل حال أن حكيم البصرة كان يدلي 
برأيه فيما كان يشغل مُتكلّمي زمانه من مشكلات وعلى الأخص مسألة الجبر 
والقدر. إذا كان یسم بقضاء الله فيما يُرى من الاضطراب في مُعطيات العالم» وهو 


(۱) كما أشار إلى ذلك ابن طباطباء عيار الشعرء ص۱۳۱-۱۳۰. والابیات: 
ویستادونه وقد صم مسيم ثم قالوا وللتساء تحيبٌ 
ما الذي عاق أن ترذ جواباً أيها المِقُوَّلَ الألدُ الخصيبٌ 
إن تكن لا تطيئٌُ رجح جواب فبما قد ثری وأنت خطيبٌ 
ذو عظاتٍ وما وعظكت بشيء مثل وعظ السکرت إذ لا تجيبٌ 

(1) في حكاية نقلها الذهبي» تاريخ الاسلام. ج٩۰‏ ص۳۸۳. 

(5) في تعلیق للتوحيدي» البصائر والذخائر » تحقيق وداد القاضي» بيروت» دار صادر؛ ۱۹۸۸/۱۸۰۸ 
ج٩‏ ص۱۸۸ على أببات في العتاب اختارها لصالح بن عبد القدوس يذكر نقلاً لا شك عن مصدره: 
كان جرير بن حازم ينتقص صالح بن عبد القدوس فقال صالح... ومن الأبيات نفهم أن العلاقة بين 
الرجلين كانت تتراوح بين المودة والبغضاء. وجرير بن حازم هذا هو غير المحدث الفقيه المعروف 
جرير بن حازم الذي كان أزدياً أيضاً. 


۳۸ 


موقف يتفق مع دوره الوعظي» فهو فيما يخص آفعال العباد قدريٰ صریح. وهر 
موتف یلیق كذلك بالمؤدب الذي لا بد له من التذکیر بمسوولية الأفراد عن 
اعمالهم. بقول في إحدى فصائده۳): ۱ 
ولا أقولإذاما جشث فاحشتٌ ‏ اني على الذنب محمول ومجبورٌ 
وفي أبيات يؤكد استطاعة الانسان في اختيار آفعاله وتصریفها في الطاعة أو 
المعصیة(): ۰ 
الداژ جناث عدن إن عملت‌بما يُرضي الاله وان خالفت فالئارٌ 
هما مه حاان ما للناس غيرهما فانظر لنفسلك ماذا آنت مختاژ 
وفي قصيدة أخرى يُحول إلى الشعر ما يبدو أنه احتجاج كلامي واضح للقول 
بالقدر(: 
لم تخلأفعالنااللاتينُدلُّبها إحدى ثلاث خصال في معانیها 
إماتفزدمولانابصنعتها فاللوم یسقط عناحین نأتيها 
فكانيشركنافاللوميلحقه ان کان یلحقنامن لائم نیها 
ولم يكن لالهی في جنايتها صنعٌ نما الصنع الا ذنب جانیهاا 
مع أن هذا الموقف یتفق تماماً مع الاعتزال» فان المعتزلیین احتفظوا بذکری 
سيئة عن صالح بن عبد القدوس؛ ذکری تحوّلت عند المتأخرین منهم إلى 
حکایات غير متسقة عن معارك جدلية تمجد بطولات المُعَلمَّين البصریین الکبیرین 
آبي الهذیل وابن اخته النظام. في القسم المخصّص منها لالمعية آبي الهذیل شاء 
الراوي أن یکون صالح بن عبد القدوس «ثنوباً معروفًه“ أو «متظاهراً بمذاهب 
الشنویة». واعتماداً على هذه الروایات وضعه صاحب الفهرست في لائحة 
المتکلمین الزنادقة المانویین إلى جانب أبي شاکر الديصاني وابن أبي العوجاء 


(۱) الراغب الاصفهاني؛ محاضرات الأدباف ج٤»‏ ص1۲۵. 
(؟) الماوردي؛ أدب الدنیا والاین» ص۱۰۹. 

(۳) الراغب الاصفهاني. محاضرات الادباء» ج٤٠‏ ص1۲۱. 
(6) ابن المرتضى» طبقات المعتزلة» ص 47. 

(5) المرتضی؛ الأمالي؛ ج۰۱ صء۱4. 


۸۵ 


وابن المقفع وسراهم". ومع أنه كان قد انتهی إلى الثنوية کابن أبي العوجاء في 
زمن واصل وعمرو على ما تقص رواية الأغاني أي قبل عام 01/01/15٠١‏ فهو 
«يختار» القول بالاثنين على إثر مجادلة بينه وبين أبي الهذيل كما نشاء إحدى 
حكاياتهم عن مآثر الشيخ. «ناظره مرّة أبو الهذيل وقطعه فقال: على أي شيء 
تعزم یاصالح؟ قال: أستخير الله وأقول بالائنین! فقال أبو الهذيل: فأیهما 
استخرت لا أمّ لك؟۰۱ وزعموا في حكاية اندر أن ضالح بن عبد القدوس 
كان ینصر القول في العالم أنه من أصلين قدیمین نور وظلمة کانا متباینین 
فامئزجا. فناظره أبو الهذیل في ذلك وقطعه كالعادة. ولما كان الفضل ما نطقت به 
الاعداء أنشأ صالح يقول0©: 
آبا الهنیل جزاك الله من رجل ‏ فانت حقالعمري معضل جَیل! 
هذا صالح بن عبد القدوس الثانوي. بيد أن حكاية معتزلية ثالثة تجعل من 
صالح بن عبد القدوس دهرياً لا یمن بالحياة الآخرة وسفسطائياً يبشكك بقيمة کل 
معرفة وبحقيفة كل واقعة. غير أن أبا الهذيل یقطع خصمه ويذهله بسرعة بديهته. ما 
السبب في أن خصم أبي الهذيل يبدو مرة ثنوياً معروفاً ومرّة دهرياً شكاكاً؟ هذا لأن 
البطل كان في النص الأصلي لهذه النادرة الأخيرة النظام لا أبا الهذيل. ثم حور 
الحكاية من حؤرها لصالح أبي الهذيل دون أن يكون على علم بالروايات التي 
ينازل فيها أبو الهذيل صالح بن عبد القدوس الثنوي. إذا كان اسم النظام قد اختفى 
من الرواية التي ينقلها الندیم * فهو قد بقي في رواية ابن المرتضى: «مات 
لصالح بن عبد القدوس ابن فمضى إليه أبو الهذيل رمعه النظام وهو حدتٌ فرآه 


(۱) الفهرست» ص10۱. 

(۲) المرتضی» الأمالي. ج۰۱ ص۱۶4. ابن المرتضی» طبقات المحتزلت؛ ص6۷ 

(۳) على اختلاف في رواية البيت وني رواية المجادلة: المرتضی» الأمالي» ج۰۱ ص4 14. القاضي عبد 
الجبارء نضل الاعتزال» ص۲۵۸. ابن المرنضى» طبقات المعتزلة» مس 2۷. وهذه المسألة كاتن مثار 
نقاش بين الثنويين القائلین بالقدم والموحدین القائلین بحدث العالم؛ انظر القاضي عبد الجيار» المغني؛ 
دن ص ۰۱۲ 

(4) الفهرست» صن4١5.‏ 


TAT 


حزینا...» الا أن «الحدث؛ لا يلعب أي دور في بقية الفصة بل یتولی أبو الهذیل 
إدارة الحوار : «فقال لا أعرف لجزعك وجهاً إذ كان الانسان عندك کالزرع. فقال 
آنا آجزع عليه لأنه لم يقرأ کتاب الشکوك! فقال له کتاب الشكوك ما هو يا صالح؟ 
قال هو كتابٌ وضعته من قرأه يشك فیما كان حتی یتوهم أنه لم يكن وفي لم يكن 
حتى بوهم أنه قد كان. قال له أبو الهذيل فشك أنت في موت ابتك واعمل على 
أنه لم يمت وان كان قد مات وشك أيضاً أنه قد قرأ الکتاب وان كان لم يقرأ . 
إذا كانت النادرة تسکت النظام فلأنها تنتزع الدور منه وتعطيه لخاله. فالنظام هو 
الذي يجيب في الرواية الأصلية التي ينقلها ابن الجوزي عن المرزباني عن 
يموت بن المزرع» قريب الجاحظ عن محمد بن عيسى النظام”” . وهي واحدة 
من مجموعة من النوادر التي تصور ما أعطي إبراهيم البافع من حدة الذكا". 
نوادر مستقلة عن الحكايات التي تشيد بحذاقة أبي الهذيل الجدلية. من هنا كان 
صالح بن عبد القدوس طوراً ثنوياً وطورأ دهرياً باختلاف الخصم والأوساط التي 
تناقلت تلك الحكايات. 


هذا ما يفسّر على كل حال شيوع الاعتقاد في أوساط أهل الادب أن صالح بن 
عبد القدوس كان دهرياً كما نرى لدی ابن قتي “ وأبي حبان التوحيدي”” وابن 
درید"؟ والبلعمي - الذي يشركه كما رأينا في محاولة لمعارضة القرآن مع الزنادقة 
لر بي ر بتري عل ماه و 


(۱) ابن المرتضى» طبفات المعتزلة» ص4۷. 

(؟) ابن الجوزي» نلبيس إبليسء ص۲۹6-۲۹۳. وعنه نقل الصفديء الواني» ج۰7 ص15. 

(۳) الجاحظء الحیوان جلا ص١٠٠‏ . ابن المرتضی؛ طبقات المعتزلة» ص۵۱. 

(4) ابن قتيبة؛ تأويل مختلف الحدیث ص۲۷۹: «صالح بن عبد القدوس الدهري». ولعلمه لا شك بأنه 
كان على صلة بنقلة الحديث يتهمه وابن أبي العوجاء بوضع الآثار. 

(0) التوحيدي» الامتاع والمؤانسة» ج۲» ص۲۰ حيث يضعه ضمن لائحة من «الدهريين الملحدين». 

(1) ابن دريد» الاشتقاق» ص١01:‏ ثم قال بقول بشار الأعمى بمذهب الدهريةا. 

(۷) ناقل حكاية «كتاب الشکوك» في معجم الشعراء برواية ابن حجر : «وقال المرزباني في معجم الشعراء 
كان حكيم الشعراء زنديقاً متکلماً يقدمه أصحابه في الجدال عن مذهبهم»؛ ابن حجرء لسان الميزان. 
ج٤؛‏ ص۲۹1. 


YAV 


إلى غيره» فیخلق له ابأ وابناً زنديقين”. وغیرهم يُسقط عليه الاقاویل المتقؤلة 
على ابن أبي العوجاء". 

إلا أن هذه السيرة الهرطفيةء ثنوية أو دهرية» ليست أكثر من اختلاق رديء 
وضع بعد قرن على الأقل من مقتل الشاعر البصري. ولم يتنبه واضعوها من غير 
محترفي الكلام لسوء صنعتها ولا لما في القسم الخاص بالنظام منها من المحالات. 
فحين قتل صالح بن عبد القدوس كان هذا الأخير طفلاً يحبو على الأكثر أو لم يكن 
قد ولد بعد على الأقل. وكان خاله مُهدّداً بالملاحقة بتهمة الانحراف الديني ومعرّضاً 
للقتل كصالح بن عبد القدوس تماماً. أضف إلى ذلك أن مزاعمهم من أن هذا الأخير 
كان يجاهر بالثنوية أو الدهرية ويناظر عليها في مجالس الجدل لا تتفق مع ما تناقله 
أصحاب الحدیث من جلوس الرجل للقصص في المسجد ولا مع ما نقله الإخباريون 
عن اتهام المهدي أو الرشيد له بأنه يبطن الزندقة ويظهر الإسلام. وفي كل حال فهذه 
السيرة الهرطقية غائبة تماماً عن اهتمام المصنفين في المقالات المحترفين من أبناء 
القرن الهجري الثالث/ التاسع الميلادي. فلا الجاحظ ولا محمد بن شبيب ولا 
الخيّاط ولا زرفان ولا الورّاق ولا المصنفان اللذان نقل عنهما القاضي عبد الجبار 
لائحة المتكلمين الثنویین - نعني صاحب الآراء والديانات والمسمعي ‏ ولا الاشعري 
لا يتهمون صالح بن عبد القدوس بالثانوية أو بالدهرية أو بالانحراف الديني. وما من 
شك أن ما بر انتشار هذه السيرة ورواجها هو ها تفسّر وان تفسيراً كاذباً وغير مباشر 
النهاية الدامية لواعظ البصرة. 


(۱) المعريء النفران» ص۳۷؛ وينسب لأبيه الذي لا يعرفه أحد هذه الابیات الهرطقية: 
كم أهلكت مكة من زائرٍ خسربها لله وأبياتها 
لا رزق رصن اخیاها ارت الرححة اانه 
كما ينسب لابنه الذي «حبس على الزندقة حبسا طويلاة» على زعمهء أبيات في معاناة السجناء تضاف 
في كافة المصادر لصالح نفسه. وهذا الابن المزعوم لم يذكره أحد على الإطلاق. 

(۲) ينقل ابن الممتز (طبقات الشعراء» ص١4)‏ عن مؤدبه المحدث أبي جعفر الضبي البصري هذه الحكاية 
التي تروى عن أبي العوجاء: اجتمع قوم من أهل الأدب في مجلس فبهم صالح بن عبد القدوس؛ 
يتناشدون الاشعار» إلى أن حانت الصلاة؛ فقام القوم إلى ذلك» وتام صالح فتوضأ وأحسن ثم صلى آتم 
صلاة رأحسنهاء فقال بعضهم: أتصلي هذه الصلاة ومذهيك ما تذكر؟ فقال: إنما هو رسم البلد: وعادة 
الجسدا! 


YAA 


النهاية الدامية 


عن هذه النهاية الدامية وصلتنا روایتان. وقد دُوْنتا في النصف الثاني من القرن 
الهجري الثالث/ التاسم الميلادي أي بعد مرور فرن على الحدث. الأولى دژنها 
أحمد بن أبي طاهر المعروف بابن طیفور في کتاب بغداد”"2. وهي الأوسع انتشاراً 
واشتهاراً. نقد عاد إليها هذا أو ذاك مُفصّلاً أو مُوجزاًء مُصِرّحاً بمصادره أو 
متجاهلاً هذه المصادرء ملتزماً بالنقل الحرفي أو مُفْسْراً ومجرياً الإسقاطات على 
هوامش النص الأصلي بحسب ميوله واهتماماته الفكرية بين الكلام والأدب 
والتاريخ والحديث أو النوادر. نذكر منهم اليعقوبي ۲ وابن المعتز" والمبرد؟ في 
القرن الثالث والمر ی 7 اه القارح۳ وا وال 9 والخطيب البغدادي 5 


والشریف المرتضی "؟ في القرنین التاليين وفیما بعد مجمل المصنفین في ۳ 

والتاریخ كاين ی الجرزي ٩‏ ویاقوت ٩‏ 7 
OV (10) ۱4‏ ۱۷ 

والصفدي* " والكتبي ۳" والذهبي" ۳ وابن حجر" وسواهم. 


(۱) في الجزه المفقود وعنه أخذ ابن عساکر في تاريخ مدينة دمشق» ج237 ص ۰۳۱۸-۳۷ 

(5) اليعقوبي» تاریخ» ج۰۲ ص۰۸۳ 

(۳) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص ۹۲-۹۰ 

(5) وعنه أخذ ابن المعتز والمرتضی في الأمالي. 

(0) في معجم الشعراء في الجزه المنقود منه وعنه أخذ ابن حجر وآخرون. 

(0) في رسالته إلى المعري المثبتة في أول الغفران. ص۳۱: 

(۷) المعري الغفران» ص4۳۷ 

۰8۱۵-6۱۳ الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» ج۰۱۰ ص‎ (N 

(9) المرتضی» الامالي؛ ج۱ ص٤٤۱-١٤٠.‏ 

(۱۰)اين عساکر» تاريخ مديئة دمشق» جا ص۳۵۵-۳49. 

(۱۱) ابن الجوزي, المتظم» ج۸ ص۲۸۷. 

(۱۲)یاقوت» إرشاد الاریب» صه۵ ۰۱86۱-۱44 

(۱۳) ابن خلکان وفیات الاعبان» ج۲ ص ۰1٩۲‏ 

(4١)الصفدي؛‏ الوافي» ج7١؛‏ ص١151-19.‏ ونكت الهميان في نكت العمیان» تحقيق أحمد زكي» 
القاهرة. المطبعة الجمالیت ۰۱۹۱۱/۱۳۲۹ ص۱ ۰۱۷۲-۱۷ 

(۱0) ابن شاکر الكتبي. فوات الوفیات والذیل علیها» تحقیق إحسان عباس وآخرين» بيروت» دار صادر» 
۶ ج۲ ص۰۱۱ 

(۱) الذهبي » تاریخ الإسلام» ج ص۲۷۲-۲۹۹. 

(۱۷) این حجر لسان الميزان» ج4» ص۲۹۳-۲۹۱. 


۳۸۹ 


آما الثانية فلا نعرف مصدرها الأول الذي أخذ عنه أرّل من خذ عنه في القرن 
الثالث/ التاسع الميلادي ابن المعتز» مُفصّلاء واللغوي تعلب مُختصراً غاية 
الاختصار. وعن هذا الاخیر صاحب الأغاني. وقد عاد إليها أحباناً ربشکل 
ثانوي» على طريقة «وقیل أيضأة» بعض ممن ذکرنا من قبل. 


الصيغة الأوفى من الرواية الأولى نجدها في تاريخ دمشق نقلاً صريحاً عن 
كتاب بغداد لابن طيفور. وابن طيفور يصرح أنه أخذها شفاهاً عن فريش الحُمّلي. 
وقريش الختلي هذا (نسبةٌ إلى حملا التي كانت في طرف ما أسموه آنذاك خراسان 
وتقع اليوم في طاجكستان) كان كما يبدو من رجال اادولة وأعوان الإدارة في 
خلافة المهدي وفي شرطته. يزعم الختلي أن المهدي أوفده لإحضار صالح بن عبد 
القدوس من دمشق مُعيّناً له صفته بأنه أشيب قد نصل خضابه فبان شيبه في أصل 
شعره» ومحدداً له مكان تواجده: «حائوتاً من الحوانيت إما عطاراً وإما قطاناً». 
وكأنما كان ذلك عن وشاية وكأن الرجل كان يختلف في تجارة بين البصرة والشام. 
فحمله مقيّداً إلى المهدي في قصره في عيساباذ. كان ذلك إذن بعد ۷۸۱/۱۲۶ 
وهي السنة التي أقيم فيها قصر السلام في عيساباذ وقبل ۷۸۹/۱۲۹ سنة وفاة 
المهدي. وهو ما يتفق.مع سنة ۷۸۳/۱۷۷ التي حددها ابن الجوزي لمقتل 
صالح بن عبد القدوس. 


لقد كان الاستجواب بالنسبة للمصنفين اشبه بالتمزين الأدبي فصاغه كل منهم 
حسب تمثلاته وميوله وموقعه. والقسم الأخير منه أقرب إلى السرد الروائي الذي 
یزین الأخبار بالأشعار شكلت فيه أبيات الشاعر المنحولة أو الصحيحة المادة 
الأولى. قريش الختلي قدّم عنه ما يشبه التقرير الإداري. وكان قد صار للإدارة بعد 
سنة ۷۸۰/۱۲۳ بعض الخبرة في ملاحقة الزنادقة المانويين واستجوابهم ووضعت 
في ذلك بعض البروتوكولات مما صار إطاراً يستخدمه أصحاب الأخبار في نسج 
رواياتهم. يقول: سأله المهدي إذا كان زنديقاً. قال: «لا ولكني رجل شاعر 
آمشق (؟) في شعري». وكما كان مألوفاً فيما نقلوا عن محاكمة الزنادقة يزعم 


(۱) الاغاني» ج٤۱‏ ص۱۷۷-۱۷۰. 


۳۹۰ 


الْتْلي أنه قُدّم إلى المتهم «کتاب الزندقة؟ فراوغ ساعةً ثم قرأه مُقراً بذلك أنه 
زنديق. لكنه يعلن التوبة ويطلب من الخليفة أن يستبقيه. 


صاحب الأمالي» ذو الثقافة الكلامية» ينسج على هامش هذا الفصل من 
الرواية التزيين الجدلي التالي: «ويقال إنه لما أراد المهدي قتله على الزندقة دحا 
إليه بكتاب وقال له: اقرأ هذا. قال: وما هو؟ قال: كتاب الزندقة. قال صالح: أو 
تعرفه أنت يا أمير المؤمنين إذا قرأته؟ قال: لا. قال : أفتقتلني على ما لا تعرف؟! 
قال: فإني أعرفه! قال صالح: فقد عرفته ولست بزنديق وكذلك أقرؤه ولستُ 

ندیق!»؟. أن استحضار #کتاب الزنادقة؛ في هذا الموضع من رواية الخُئّلي 
أقرب إلى أن يكون عنصراً من تمثلات الإداريين وثقافة الشرطيين يوازي عندهم 
قرينة «الاعتراف». أما عند الشريف فهو تمرين كلامي. آما في الواقع فالمتهم كان 
آنذاك قد تجاوز السبعين'" وفقد بصره إذا نحن صدّقنا ما يقوله في إحدى 
قصانده( ۳ 


أما أهل الادب کالمبُرد وابن القارح والتوحيدي فقد استخرجواء كل بدوره 
وعلی هوای على هامش استجواب المتهم. زندقة صالح بن عبد القدوس مما 
يقوله الحکیم البصري في آشماره عن «السر». فهذا الأخير بوصي مراراً بحفظ 
اللسان وکتمان السر بل بامانته؟؟. وآلية تأويل السر هذه یرجع بها الاخباریون إلى 


14 المرتضی: الامالي» ج۱: ص4‎ )١( 
: ۱9۵ يقول في [حدی قصائده (الثعاليي» الظرائف واللطانف)؛‎ ( 
بلرث أمور الناس سبمین حجة وجریث صرف الدهر في العُسر والبِْسرٍ‎ 
الأبيات التي يرثي فیها بصره مشهورة وتجدها في الزمخشري» رییع الأبرار» ج۰۵ ص15 والصفدي»‎ )۳( 
نكت الهمیان. ص ۰۷۲-۷۱ ومما یقوله فيها:‎ 
على الدنيا السلام فما لشيخ ضریر العين في الدنيا نصيبٌ‎ 
يقول في الزينبية (ديوان أمير المؤمنين الإمام علي بن أبي طالب» ص۲۸)‎ )5( 
والسرٌ فاكتمة ولا تنطظِقْ به فهو الأسير لديك إذ لا يلشبٌ‎ 
وكذاك سر المرء إل لم يطوه نشرته السنة تزيدٌ وتكذبٌ‎ 
وفي غيرها (البحتري» الحماسة» ص۱4۷):‎ 
لا تلع سرا ای طالبِه منك نالطالبٌ للسر مُذِيمُ‎ 
وایسث رك ان السسر إن جوز النين سینمی ويشيمٌ‎ 


۳۹۱ 


ما هو مُتداول في تاريخ الادب حول السره. في الاصل كان هذا السر في الشعر 
الغزلي هوية المحبوبة تُخفى بلیلی أو بهند أو بمانکد. غير أن لیلی صارت كناية عن 
كل سر لا بباح به «حذر العدا؛ حسبما نشير إليه القرينة. فلدى المتشيعين 
المحكومين بإخفاء مذاهبهم؛ والباطنیین؛ وأهل العرفان من المتصوفة» 
والهراست وأتباع الجماعات السرية» وغيرهم ممن یکتم معتقده أو يمخرق 
بالصناعات السحرية أو بالکشوف الربائیة» السر هو حب. أهل البیت أو الاسرار 
الإلهية أو علم الباطن المحظور إلا على المجتبین أو بيت الثار أو القول بالدهر أو 
صناعة الكيمياء أو أسم الله الاعظم أو علم الطلاسم والنجوم أو ديانة ممنوعة أو 
مقالة يُجازى قائلها بالقتل. 
يقول المبّرد: «ذكر بعض الرواة أن صالحاً نوظر فيما فُذف به من الزندقة 
بحضرة المهدي. قال له المهدي: الست القائل في حفظك ما أنت عليه : 
رب سر كتمتهفكأني أخرسٌ أو تنيلساني خبل 
ولوإني أدبت للناس ملمي لم يكن لي في غير حبسي أکل!» 
أن ما يحفظه المتهم سراً لا يمكن أن يكون» باعتبار الراوي الا الزندقة. 
والزندقة» ها هناء لا تعيد إلى دين إيجابي لكن إلى «علم؛ يُبطل الدين ويعرّض 
صاحبه بالتالي للملاحقة. 
ابن القارح يفضّل أن تکون الزندقة المعطوية في السر ديناً فيحوّل «علمي» إلى 
اديني» في البيت الثاني : 
ولو آني آظهرت للمناس ديني لميكن لي في غير حبسي أكل 
التوحيدي يصرّف «السر» وفقاً لما استقر عنده من أن صالح بن عبد القدوس 
كان دهرياً رسب إليه هذه الاییات"۳: 
1 دجم بلابلالصدر وأبیت منطویاعالی غمر 
إن حك طل دمي وإنأسكث يضق بسذاکم صدري 


() المرتضی. الأمالي» ج۱ ص٥٤٠.‏ 
(؟) المعري» الغفران» ص۳۱. 
(۳) التوحيديء أخلاق الوزیرین» ص۳۸۲. 


ویزعم التوحيدي في ثلبه لابن العمید أن هذا الأخير یتمثل بها رأئه «فال: هذا 
لصالح بن عبد القدوس العاقل المجید. آما سمعت قوله الآخر: 
باحلسانيبمضمرلسر وا انسي آفسول بسالسدهسر 
ولیس بعدالسمماتمنقلبٌ وانساالسوث بیضه المشر - 
ونجد مثل هذا الاستدلال على الزندقة بتأویل السر في مواضم عديدة. فأبو 
حيان حين بجعل ابن العمید يتمئّل بتلك الابیات يريد أن يوحي أن المتمثّل زندیق. 
وهناك من استدل على زندقة ابن المقفع بأنه مر ببيت النار أو بزنادقة يؤخذون 
فتال(: 
بابي التي اتسول حذرالعدا وب الفواد سرلا 
وتقول الحكاية في سيرة مطیع بن إياس أن جاره. وکان يشكك بایمان مطيع» 
فاجأه ذات ليلة ينظم الأبيات: 
أصبحتٌ جم بلابل الصدر عضرا أكات سه إلى عصصر 
إن بحت عل دسي وان ترك رَفدث علي تسوا فدالجمرم! 
فقال: «ظفرتٌ بمطیع»! أي تحقّق عنده أن مطيعاً زندیق! غير أن الشاعر 
استدرك على أبياته بيتاً ثالثاً: 
مماجناهعلى آبي حسنٰ عمر وصاحبه ابو بكر" 
لا نعرف إذا كانت هذه الحكايات حول السر وما تزعمه من انتساب صالح بن 
عبد القدوس إلى ثقافة السر هي ما آرحی إلى الحسین بن حمدان الخصيبي في 
بداية القرن الرابع بأن يُدرج في رسالته المعروفة بالرستباشية التي لا تزال مخطوطة 


(۱) ابن قتيبة» عيون الأخبارء ج۰۱ ص1. الاغاني» ۰۲۱ ص۱۰۷. المرتضی, الأمالي» ج۰۱ 
ص۱۳۹. 

(۲) الأغاني» ج۱۳ ص۲۹۳. والابیات تسب إلى الشاعر العباسي المتشيّع عبد السلام بن رغبان المعروف 
بديك الجن (۸۰۱/۲۳۱) في مدیح علي؛ دبران ديك الجن الحمصي. جمع وتحقين ودراسة مظهر 
الحجي» دمشق, منشورات اتحاد الکتاب المرب ۰۲۰۰6 ص۱6۷: 
امبحث جم بلابل الصدرٍ ابیت متطوياً على الجمر 
إن بحت بوماً طل فيه دسي وشن کتمث يضق به صدري 
مما جناه على أبي خسن مر رصاحبه أبو بكر 


۳۹۳ 


الشاعر البصري في عداد الخطابیین من أصحاب آسد بن إسماعيل بن أبي الخطاب 
ومحمد بن المفضل بن عمر الججعفي المشهور» فيجعل منه شيعياً غالياً. هذا مع أن 
المصادر الشيعية على اختلاف ميولها تجهل هذه العلاقة جهلاً كاملاً. 

نعود إلى رواية الحُتّلي. هذا الأخير يجعلنا نتوهّم أن الخليفة كان آقرب إلى قبول 
توبة المتهم وإرجاء الفضاء بأمره فاستنشده شعراً. فأنشده سيدته التي يقول قيها: 
والشيحٌ لايعرك أخلاقه حتى يُوارى فضي ثرى رمسه 
إذا ارعوى عادإلى جهله كذيالضناعادإلى نکسه 

فأمر الخليفة اي بنقله إلى السجن المطبق. 

أما ابن المعتز فيتقل عن المبٌرد أن الخليفة أعجب بصالح بن عبد القدوس لغزارة 
أدبه وعلمه وبراعته وبما رأى من فصاحته وحسن بيانه وكثرة حكمته فأمر بتخلية سبيله. 
ويكتفي اليعقوبي بالقول أن الخليفة استتاب المتهم فتاب فأخلي سبيله. 

غير أن النقلة يتفقون على أن الخليفة حين تدبّر القصيدة استيقن أن توبة المُسنْ 
غير مقنعة فهو باعتراف المتهم نفسه «إذا ارعوى عاد إلى جهله...» 

يروي الحتْلي أنه أتاه أمر الخليفة برد المتهم وقال له: يا صالح ألست الذي 
يقول: 
رالشیم لایترك أخلاقه حتى بواری في رى رمسه؟ 

قال بلی يا أمير الممنین آنا قلث ذلك. قال كذاك لا ندع أخلاقك حتی 
تموت. خذوه. فتناولته سيوف آربعة من حرس الخليفة. ثم قام إليه المهدي بنفسه 
«وانتضی سیفه من جفنه ثم ضربه ضربةً واحدة جعله قطعتین ثم آمرني فحملته 
فصلبته من الجانب الشرقي نصفه ومن الجانب الغربي نصفه". 

هذه هي الرواية الأولی. وهي تجهل ما زعمه المتأخرون من أن صالح بن عبد 
القدوس قضی زمناً في السجن قبل ذلك. استدلوا عليه من أبيات له يصف فیها 
00 | 


(۱) ياقوتء إرشاد الاریب» ص۳۳۱. والمرتضی. الأمالي» ج۱+ ص۱6۵ ۱6. والابیات نفسها تسب 
في المحاسن والأضداد؛ المنسوب للجاحظ لعيد الله بن معاوية: ص۳۸-۳۷. 


۳۹ 


آما الرواية الثانية التي ینقلها ابن المعتز مرجٌحاً أن تکون آقرب إلى الصحة 
فتجعل مقتل صالح بن عبد القدوس في خلافة الرشید كما في رواية تعلب. وتجعل 
السبب لا انتماء الشاعر إلى المانوية أو الدهرية بل أبيات يُعرْض فيها بقصة زواج 
النبي بزینب بنت جحش: 
غَصَبَالمسكينَّزوجته فجرت يناه من درره 
ماقضى المسكينُ من وطرٍ لا ولا الم هش ار مسن وطره 
عُذتُباللهاللطيفبنا آذیسکسون السجوزژمن قدره! 

سأله الرشيد: أنت القائل هذه الأبيات؟ 

قال: لا والله يا أمير المؤمنين» ما أشركت بالله طرفة عين! فاتق الله ولا تسفك 
دمي على الشبهة! وقد قال النبي صلى الله عليه وسلم ادرأوا الحدود بالشبهات! 
وجعل یتلو القرآن حتى رق له الخليفة وأمر بتخليته”©, 

وهنا تلتقي الرواية الثانية بالرواية الاولی. الخليفة يستنشد صالح بن عبد 
القدوس قصيدته السينية. ويستدل كناقد أدبي أن الأبيات موضوع الشبهة والقصيدة 
السينية قائلها واحد» وأن توبة الشيخ غير نصوح فيأمر بقتله. . 


خلاصة 


ما يمكن استخلاصه من هذه الروايات أن صالح بن عبد القدوس كُتل في 
خلافة المهدي على شبهة الانتماء إلى الزندقة أي ديانة ماني كما تمثلوها في ذلك 
الحين في أوساط الإدارة بان فترة ملاحقة الزنادقة» أو في خلافة الرشيد بتهمة 
التعرُض للنبي محمدء وأن الاتهام في الحالة الأولى كما في الحالة الثانية كان 
ضعيفاً جعل الخليفة يتردد بين قبول التوبة أو التبرئة والاقتصاص. هذا الشك وعدم 
اتساق التهمة مع إرث الشاعر الحكمي الذي فرض نفسه في الأدبيات الإسلامية 
كانا سبباً لإحراج مُزمن. منذ النصف الثاني من القرن الهجري الثالث/ التاسع 
الميلادي؛ في الوقت عينه الذي شهد ظهور تلك الروايات عن زندقة صالح بن 
عبد القدوس» يعبّر ابن المعتز عن حيرته أمام التناقض بين ما هو ذائع شائع من 


)١(‏ ابن المعتزء طبقات الشعراء. ص۹۱-۹۰. 


۳۹۰ 


شعر صالح بن عبد القدوس وبين اتهامه بالزندقة ویجنح - وتابعه على ذلك 
کثیرون من المصنفین - إلى تبرئته. لقد وجد ضروریاً أن يسوق في آخبار صالح بن 
عبد القدوس ما حدّئه به أحد مُعبّري الاحلام: رأيث صالح بن عبد القدوس في 
المنام ضاحكاً مستبشرآ. فقلت له: ما فعل الله بك؟ وکیف نجوتٌ مما كنت فیه؟ 
فقال: إني وردث على رب لا تخفی عليه خافية فاستقبلني برحمته وقال قد علمت 
براك هما كنت تعرف به وترمی باعتقاده». 

غير أن السوال یبقی مطروحاً: ما الذي جعل من صالح بن عبد القدرس 
موضعاً للشبهة هو الذي أعطى عن نفسه في شعره صورة المسلم المستقيم العقيدة 
الداعي إلى الطاعة والتقوى؟ 

من الواضح أنه ليس في حكايات المعتزليين ومن تابعهم ما يمكن الركون إليه 
فيما يخص عقيدة صالح بن عبد القدوس الدينية. ما يثير الغرابة فيها هو تجاهلها 
لشعر صالح بن عبد القدوس وكان منتشراً ذائعاً. ففضلاً عن أن انتماء هذا الشعر 
الجلي والصريح للإسلام فهو يخلو تماماً في منطوته وفي مراجعه الظاهرة والخفية 
وفي أغراضه وفي معجمه من أية سمة تثير الريبة أو تقربه من ثقافة الثانويين أو 
الدهريين. على الضد من ذلك فالشاعر في بعض أبياته يحذر من الوقوع في 
«الشك؟ ويوصي بطلب اليقين في مساءلة العلماء””2. كما أنه كثيراً ما يمتدح العقل 
وطلب العلم عند آربابه حسب الأصول". ما يجب أن نفهمه من حكايات 
المعتزليين أن الواعظ البصري كان ينازع معلمي الاعتزال لأسباب لا نعرفها. وهو 
على كل حال لم يلاحق ويقتل بتلك الأسباب. 

هل لأنه كان واعظاً مزهداً مستقلاً لا ینمی اجتماعياً وفكرياً إلى جماعة 
محددة؟ رواية اللي تلمح إلى علاقة التهمة بالموقف الذي يتخذه الواعظ في 
شعره: «ولكني رجلٌ شاعر أمشق (؟) في شعري». ليس في ما حُفظ من شعر 


)١(‏ البحتري الحماست ص۱۳۵: 
فسائل إن منيت بامر شكٍ فإن الشك يقتلهاليقين 
(۲) المصدر السابق» ص۱۲۵: 
يا يها الدارس علما الا تلتمس العونٌ على درسه 
لن تبلغ الفرع الذي رمته إلا ببحَتٍ منك عن أنه 


۳۹۹1 


صالح بن عبد القدوس ما يمكن أن تنطبق عليه هذه العبارة أباً ما كان معناهاء وفي 
نسبة القصيدة الزينبية إلى علي دليلٌ على استقامة صاحبها الدينية. من الصعب تخْيُّل 
ما يمكن أن تتفق فيه عبارة «أمشق؟ في شعري» مع رؤية الواعظ كما تبدو من 
شعره. لو كان قالها أحد شعراء المجون لكانت عنت التجديف أو السخرية من 
الدين من مثل ما يُنسب إلى أبي نواس وأقراته. ولو كان القائل ممن ینتسب إلى 
أصحاب الصوف لكانت إشارة إلى الهذيان الذي عُرف به أهل الشطح. ولو أن 
صالح بن عبد القدوس لم يصرف عنايته إلى نظم المواعظ التي يشيع فيها الخوف 
من العالم الخارجي والتي توصي الإنسان بالحذر والطاعة وحفظ اللسان وبأن 
يصطنع لوجهه بين الناس صفحةٌ ملساء ساثرة" فجاءت «حکمته» سطحية 
اصطلاحية فاترة غير ذات أنياب أو آظافر. منتظمة تماماً في الشعر الحكمي» لكان 
يتيادر إلى الذهن معنى الانتقاد أو التعرْض للسلطان أو التحريض على خلع الطاعة 
كما كان أحياناً الحال في خطاب الواعظين الزهاد ممن كانت ترى فيهم السلطات 
درأ بالشؤم. لكن الشاعر لم يكن لا هنا ولا هناك. 


لا نعرف على التحقيق لماذا اتهم صالح بن عبد القدوس بالزندقة وبأي معنی. 
إذا لم يكن اتهامه بالزندقة ومقتله بسبب ما نسب إليه من التعريض بالنبي كما 
يُرجُْح ابن المعتز - وهذا إذا صح يشير إلى خروجه عن الإسلام » فإن ما جعله 
ضعيفاً بلا سند أمام الشبهة التي اغتالت كثيرأً من المستقلين من أبناء جيله ليس 
شعره الوعظي لكن موقعه الفكري الذي لا نعرف عنه الا عدم انتسابه إلى التيارات 
والمدارس الفكرية المهيمنة في عصره. عاصر المانويين والديصاتيين إلا أن 
المصادر الموثوقة لم تحسبه فيمن اصطنع لنفسه مقالةً ثانوية. روى الحديث من غير 
أن يكون من أصحاب الحديث. تزاهد من غير أن ينضم إلى هذه المجموعة من 
الزهاد أو تلك. اشترك باحتمالٍ كبير في مجالس الكلام لكنه ترك انطباعاً سلبياً لدی 
آهل الاعتزال ولم يكن شيعياً. استقلال فكري مُطوّق بالعزلة وهامشية روحية قاتلة. 


(۱) ابن عساكرء ناريخ مدينة دمشق» ج۲۳ ص۳۱: 
كل إلى الغاية مسحشوث والمره موروثٌ ونسص وت 
فكن ایشا خستا سائراً بعدك فالنتسٌُ أحانيكك 


14¥ 


زعموا أن قوله «والشیخ لا يترك آخلاقه» هو الذي جعل الخليقة یمیل إلى قتله. ما 
یمکن ان نفهمه من ذلك هو أ المخلم الذي كان یقص ویعظ في البصرة في 
النصف الأول من القرن الثاني كان عاجزاً عن التكيّف مع ما استجد في العقدين 
التاليين من المعطيات الروحية وغلب من المدارس المذهبية. 


۳۹۸ 


الفصل السادس 
آبو العتاهية 


وممن حامت الشبهات حول معتقداته الدينية في بغداد في آواخر القرن الثاني 
الشاعر الملعّب بأبي العتاهیة". ركان آبو العتاهية بالاضافة إلى أبي ناس أحد 


(۱) آهم مصدرین لاخبار أبي العتاهية هما کناب الأغاني؛ ج4» ۱۱۲-۱ وبنية الطلب في تاريخ حلب 
لابن العدیم» ج4. ص4۹ ۱۸۰8-۱۷. فمما استعان به الاصفهاني «کتاب آخبار آبي العتاهية» المنقود 
لابن عمار الققفي )٩۳۱/۳۱۹(‏ الذي ذکره النديم في الفهرست؛ ۰۱۱۲ وابن العدیم استعان بهذا 
الکتاب أيضاً ربمصتف آخر عنوانه «أخبار آبي العتاهية؛ لمؤلف مغمور آسماه الآمدي وبمصنفات مفقودة 
للمرزباني منها کتاب المستیر في آخبار الشعراه ومعجم الشعراء وبالقسم الضائع من کتاب الورقة. يلي 
ذلك» بحسب الأهمية؛ الخطیب البغدادي» تاريخ بغدادء جلاء ص۲۳۸-۲۲. والبخلاه» ص۰۱۲ 
المسعودي» مروج الذهب» ج۰۳ ۳۹-۳۱۵ 81-507 و۳۹۷-۳۲۹ و1۲4 و405-400. ابن 
طيفور؛ كتاب بغدادء ص‌۱۹-۱۸ و۱۵۸ و177-151. عن هزلاء أخذ المتآخرون مثل ابن الجوزي» 
المنتظم» ج۱۰» ص۰۲4۳-۲۳۹ وابن خلکان» وفيات الأعيان» ۰۱ ص5175-119, والصفدي. 
الوافي» ج۰4 ص١4-11١01‏ والذهبي» تاريخ الإسلامء ج۰۱۵ ص471-408. وابن حجر» لسان 
الميزان» ج ۰۲ ص‌۱۵۸- ۱۲۰. ابن حمدون» التذكرة الحمدونية» ج٩۰‏ ص۳۳۲-۳۳۰. وسواهم. أما 
المصادر الأدبية فأولها الجاحظ ‏ البخلاءء ص۱۸۱. والبيان» ج۱» ص۰۱۱ ج۰۳ ص۱۲۱. 
والحیران» جه. ص۱۳۷. يليه ابن قتيبة» الشعر والشعراء ج؟ ص۷۹۵-۷۹۱. ثم أبن السعتز: 
طبقات الشعرام» ص 4-۲۲۷ ۲۳. والمبرّد الکامل» ج۰۲ ص۱۱-۹ وص ۰۲۲۳ الصولي؛ آشمار آرلاد 
الخلنای ص ۰۲۸-4۷ المرزباني؛ الموشح: ص۵4 ۰۲۹۳۰۲ الحصري؛ زهر الآداب. ج۲» ص‌۳۷۸- 
۶ ر۳۸۷-۳۸1. الزجاجي آخبار» ص4 ۳۹-۳ ر۲4۳. أبو علي القالي (۳۰۲/ ۹7۷ الأمالي» 
القاهرة» دار الکتب المصريةء الطبمة الثانية» ۰۱۹۲۱/۱۳44 ج۰۱ ص۲46-۲۳. والعباسي أبو 
الفتح عبد الرحیم بن عبد الرحمن بن آحمد (۰)۱۵۹۹/۹۳ معاهد التنصيص على شواهد التلخیص 
تحقين محمد بحی الدين عبد الحمید. القاهرة» عالم الکتب» ۰۱۹6۷/۱۳۹ ج۲« 


۳۹۹ 


آهم شاعرین في بغداد في العقود الثلائة الأخيرة من القرن. استولی الصدیقان على 
قطبي الحياة الانفعالية لمعاصریهم ولاجیال كثيرة لاحقة فمثلا وجهین من وجوه 
الحياة الروحية في مدينة السلام. أغرق الأول دار الاسلام بشعر «الزهد» وأنتج 
الثاني أجمل قصائد اللهر في لغة العرب. كان أبو العتاهية من رواد البلاط ومداحي 
الخلفاء ووجهاً محظياً من وجوه المدينة» في حين قضی أبو نواس حياته متصعلكاً 
يعاشر أهل الشذوذ ويتجنّب القصور وأصحابها. 


اسم أبي العتاهية هو إسماعيل بن القاسم بن سويد بن كيسان. وكان كيسان 
واحداً من مجموعة الفتيان والفتيات الذين سباهم خالد بن الوليد عام ۱۳۳/۱۲ 
في عين التمر» الواحة الواقعة على مقربة من الحيرة» إلى الغرب من الكوفة» التي 
اشتهرت بغابات النخيل وعيون الماء النقية. وكان سكانها خليطاً من الآراميين 
المتنصرين والعرب المستنبطين والحامية الفارسية. خلافاً لباقي السنبایا الذين انتهوا 
إلى الحجاز أعتن كيسان واستقر في الكوفة في منازل ورعاية مواليه من قبيلة عنزة 
التي شاركت في فتوح العراق وکان لها من قبل قدمٌ على الفرات. في الكرفة تزوج 
القاسم بن سويد امرأة بخارية الأصل من موالي بني زُهرة القرشیین؟ واشتخل في 


-ص۲۹۹-۲۸۹. شعر أبي العتاهية لم يُجمع في القديم» قاله النديم» الفهرست» ص١18.‏ أنما غملت 
منه مختارات. صنع إحداها ابن طیفرر «اختيار شعر أبي العتاهية»: المصدر السابق» ص۱۱ وإحداها 
ابن عمار» المصدر السابق» ص۱۸۱. وهذه المختارات مفقودة. ثم جمع الإمام الحافظ ابن عبد البر 
(۱۰۷۱/4۷۳) قصائد أبي العتاهية في الزهد وغرف هذا المجموغ بديوان أبي العتاهية. وقد طبعه 
الیسوعیون ببيروت سنة 1۸۸١‏ بعنوان «الأنوار الزاهية في ديوان أبي العتاهية» دون الاشارة إلى أنه 
*الزهدیات» التي جمعها ابن عبد البر. وصدرت من هذا الديوان اليسوعي بعد ذلك طبعات عديدة أكثرها 
تداولاً تلك الصادرة عن دار صادر» بيروت» 1974 مع مقدمة بتوقيع كرم البستاني. إلى أن هتم بشعر 
أبي العتاهية شكري فيصل من جامعة دمشق فتيّن له أن اليسوعيين قد تلاعبوا بمخطوطة ابن عبد البر 
وحرفوا بعضاً من شعر أبي العتاهية وحذفوا أبياتاً. فأعاد تحقين المخطوط وأضاف إلبه ما عثر عليه في 
مجاميع الأدب من شعر أبي العتاهية وأصدره تحت عنوان «أبو العتاهية. أشعاره وأخباره». فإلى هذا 
الكتاب نعيد تحت اسم #ديوانه لا إلى ديوان اليسوعيين المحرّف. هذا وقد استدركنا بعض الأبيات مما 
فات شكري فيصل مما نشير إليه في مواضعه. 

(۱) اثبت ناشر الاغاني» ج4ء ص١ء‏ اسم أم أبي العتاهية على النحو التالي «أم زيد بنت زياد المحاربي» 
و«المحاربي؟ هو تصحيف للبخاري. والتصحيح من بغية الطلب» ج4» ص1164. 


۳۰۰ 


صناعة الخزف والاتجار به(؟. في هذه العائلة ولد إسماعيل بن القاسم سنة ۱۳۰/ 
۸ أو ۷۰۰/۱۳۲ مولی لعنزة لجهة الاب ولزهرة لجهة الأم. وتؤكد روایات 
عديدة أن العائلة قبل أن تستقر في الكوفة أقامت في المذارء البلدة الواقعة بين 
واسط والبصرة» خيث عملت في صناعة الجرار ذات اللون الأخضرء على ضيق 
في الحال”". وورث وأخوه زيد الحرفة عن أبيهما فكان لهما أنُون بصنم لهما فيه 
الجرار والدوارق عبيدٌ زنوج ودكانٌ ني طاق الجرار يتولى بيع الخزف فيها أجيرٌ 
لهما“. ونقل أن إسماعيل بن القاسم نفسه كان يحمل على ظهره قفصاً فيه الجرار 
يدور به في أسواق الكرفة كحال البائع الجوال *. وكان يُعرف بأبي إسحاق 
الخزژاف"؟. وسيلزمه لقب «الجرّار» طويلاً. یطلقونه عليه للتحبب أحياناً وللتحقير 
غالباً. 


الجزار الكوفي 


ليس من السهل الوصول إلى حياة إسماعيل بن القاسم في الكوفة وعناصر 
تكوينه الثقافي والروحي. نقل عن ابنه محمد أن أباه كان في شبابه «أحد أهل الفتك 
والمزح» وأنه كان يأتي الحيرة ونواحيها كثيراً للنزهة والشرب ۳ وملاقاة سُعدى 
النائحة الجمبلة"؟. وفي کهرلته سوف يتذكر الشاعر أيام المرح والشباب حين كان 
«یخوض في اللهو مُسبل المتزر»" وسوف تلف على ذلك «الزمن القصير بين 


(۱) ثمة من زعم أن والد أبي المتاهية كان «حجاماًه» الأغاني» ج٤‏ » ص ه. وهذه حكاية اختلقها صاحبها من 
بيت شعر لأبي العتاهية. 

(۲) المصدر السابق» ج٤»‏ ص۱ و۳-). بغية الطلب» ج٤‏ » ص۱۷9۵-۱۷۵۲. 

(۳) الأغاني» ج4» ص٤.‏ بغية الطلب. ج4ء ص1151. 

(4) الأغانيء ج4» ص۹-۸. 

(0) المصدر السابق» ج4» ص۷). 

(0) المصدر السابق» ج؟» صه وص ۰۱۰ 

(۷) بغية الطلب؛ ج4» ص۱۷۹ 

(۸ الأغاني» ج4؛ ص۲4 

)٩(‏ أبو العتاهية» دیوان» ص۵هه. 


الخورنق والسدیر» في قصيدة يتيمة مميزة في ما بقي من شعره. وسوف نکتشف 
من بعد أن نشأته الكوفية لم تقتصر على تعاور الصهباء مع الندامی في غرف 
الجنان كما يعبّر. وتُقل عن ابنه محمد أيضاً أن آباه «لم يكن له تشاغل عن الأدب 
بشيء» وأنه كان يسلك في ذلك مسلك ابن تال ۱ إتارعلى كل جالة ل قرف 
له أستاذين في اللغة والشعر والأدب. ومع أن الدلائل تشير إلى أنه قال الشعر مُبكراً 
وأن الصبيان كانوا يأتونه فيكتبون شعره على كسار الخزف( لا نعرف ما يمكن 
أن يكون كوفياً من شعره إلا عدة قصائد فى هجاء أحد أبناء معن بن زائدة في 
خصومة نشبت بينهما بعد سنة ۷۱۸/۱۵۱" وإلا بقايا قصيدتين طريفتين في 
الميول الجنسية لدى بعض النساء ممن كان له بهن معرفة كما یبدو(؟. ولا يُعرف 
له شعرٌ في مديح الأمراء والأعيان قبل قدومه إلى بغداد مما يوحي بأنه لم يكن 
يتكسب إلى ذلك الحين بالشعر بل بالتجارة بالخزف. 


كان أبو العتاهية أبيض اللون کامه البخارية يُغطي شعره الأسود الجعد أذني 
«ضعيف البنیة نحيلاً (قضيفاً)”". هُنککا» وسيفسر بعضهم لقبه «أبو 
العتاهية» بهيئته. قالوا: لقب بهذا اللقب «لاضطراب كان فيه»“ أوء على قول 
الامدي «لاضطراب كان في خلقه كأنه معتوه»””'2؛ أو كما أضاف مصنف لسان 
العرب (مادة عته) لأنه كان «طويلاً مضطرباً». ولربما كان مصاباً بنوع من التشگم 
العضلي (0) في أعضائه العليا يهتز معها فجأةٌ؛ لمدة قصيرة» بشكل لا إرادي» 


() مدح بها الهادي بين عامي 114/ 46لاو 10١/87/اء‏ أبو العتاهية» دیوان ص047-044. 

(۲) بغية الطلب» ج٤»‏ ص۱۷۹۹. 

(۲) الأغاني» ج٤»‏ ص4. 

(4) المصدر السابق» ج۰4 ص57-77. أبو العتاهية» دیوان ص۵۲۳ و۵۲۰ و 1۰۸-1۰۷ و۱۲۲-۱۲۰ 
1۲4-۱۲۲ و100. وهذه الأهاجي الموجعة جداً ليست لشاعر ر مبتدۍ بل لصاني محترف. 

(۰) الأغاني؛ ج٤»‏ ص۲4. أبو العتاهية» ديوان» ص۵۸۸ و0۷۰. 

(7) ابن المعتزء طبقات الشعراءء ص۲۳۰. 

(۷) الأغاني» ج٤»‏ ص۸. 

(۸) المصدر السابق؛ ج٤٠‏ ص٤٤.‏ هکذا یصفه الشاعر أبو حنش وکان له مبغضاً. 

(9) الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» جلاء ص۰۲۲ بغية الطلب؛ ج4» ص۱۷۵۱. 

(۱۰)بغية الطلب» ج4» ص۱۷۵1. 


الحوض أو الرأس أو الكتفين. ومن جهة أخرى كان على قول المبرّد «قبیح 
المنظر»۲۳ أو «قبيح الوجه»۳. ووصفه بعض من شاهده بأنه «رجلٌ بشع الهيئة. 
إلا أنه كان صاحب «لباقة وحصافة»*۴» مليح الحركات والشمائل"*. وثقل عن 
الجاحظ أنه كان في الكوفة «غلاماً مخ ۳؟. وأكد ذلك آخرون فقالوا أنه كان في 
ول أمره «یتخثث ويحمل زاملة المختلین» وسوف يُسمَى أحياناً في بغداد 
بالمخئث»“. وأسباب هذا النبز تعود كما يبدو إلى نعومة سجاياه وخلقه 00 
إلى ميوله الجنسية. من الروايات ما يصوره محدوداً على شيء من الغفلة"". و 

کثیر منها نراه مفرط الحساسية» سریع الانفعال؛ تجري دموعه بغزارة میرب 
ویتراقص لطنين الذباب كما يقال ۳ ومثل هذه الانفعالية المفرطة غالباً ما تقتر 


بما ذُكر من اضطراب حركات جسمه. 


يبدو لنا أبو العتاهية رجلاً ودیعا؛ مُتمسكناًء ميّالاً إلى المسالمة» خفيف 
الوطأة» منخفض الجناح. على الرغم من أن الأخبار التي كانت تتداولها العائلة 
ترید أن توحي أن كيسان كان عَتزیاً قحأ وعربياً صمیما "۳ فان أبا العتاهية وضع 
نفسه وأباه مختاراً بتواضع في جملة الموالي وعدادهم من غير أن يعرّض بالعرب 
أو يحط من شأنهه”""2. وحين سيعلو شأنه ويطلب أحد الهاشميين يد ابنته سيرفض 


)١(‏ المبرد؛ الكامل» ج۲ ص۲۲۳. 

(1) المسعودي؛ مروج الذعب» ج37 ص401. 

(۳) الأغاني» ج؟» ص۰۷ 

(4) المصدر السابق؛ ج4» ص۸. 

(0) بغية الطلب» ج٤»‏ ص۱۷۵۲. 

(0) المصدر السابقء ج٤»‏ ص۱۷۵1. 

(۷) الأغاني» ج٤»‏ ص١‏ و۷. لا نعرف ما هي الزاملة. 

(۸) هكذا سماء مرّة بشار تحبّاً وسلم الخاسر والشاعر أبو حنش تحقیرآ» المصدر السابق؛ ج٤»‏ ص۷۲ 
و۷۵ و4۷. 

)٩(‏ المصدر السابق» ج٤»‏ ص۸۰. 

(۱۰) الشابشتي» الدیارات» ص48 : رغبته في الرقص حين سماعه الغناء مع أنه كان في قارب صفیر. 

(۱۱)بغية الطلب» ج4» ص ۰۱۷۵۳ 

(۱۲) انظر قصائده في هجاء والبة بن الحباب: أبو العتاهية» دیوان ص 416-444 وص ۵1۰-۵۵۹, 


۳.۳ 


قائلاً أنه لا يصاهر إلا الموالي والا بائ جرار مثله؟. هذا ليس لأنه لم يكن یری 
التفاضل بالأنساب والمناكح وحسب. بل أيضاً لمعاناته من ضعة تصوره لنفسه 
ولنفوره الغريزي من التيّاهين الفخورين. لا نعرف له بيتاً واحداً يفخر فيه بنفسه أو 
يقول فيه «أناء كما عوّدنا كثيرٌ من معاصريه من الشعراء. لقد تعرّض للإذلال في 
الكوفة وسيتعرّض للإهانة في بغداد. في مواضع من شعره يتركنا نشعر أنه كان 
مسكوناً بالخوف يبحث لدى ممدوحيه من أهل النفوذ عن الأمان والحمایة(". ومع 
أن مواليه العنزيين في الكوفة كانوا يهبون لرد الأذى عنه فإنه في بغداد» على ما 
قيل» سيتبرًأ منهم أو كما زعم والبة بن الحباب سیهجوهم"*) ليتولى الحميريين أو 
اللخميين لنفوذهم في العاصمة©. 


أبو العتاهية البغدادي 


لا نعرف على وجه الدقة سنة انتقاله إلى بغداد. يقول في حكاية منسوبة إليه أنه 
حين جاء إلى العاصمة كان شاباً فتياً لا يعرف أحداً في مدينة السلام وأن ذلك كان 
في خلافة المهدي أي بعد سنة 22/71/199. أقرب إلى الواقع الافتراض أن 
الفتى الكوفي قدم إلى العاصمة» قبل ذلك» كسواه من المتأدبين من أهل الأمصار 
بأسباب اقتصادية ولكساد تجارته ۰۳ وأنه سلك الطريق المعبّدة التي كان يسلكها 
الشعراء والكتاب إلى مراكز النفوذ والثروة والتي كانت تمر بالأعيان والمتصلين 
بالبلاط. وكان في حدود سنة ۷۲۹/۱۵۲ قد تزج هاشمية وهي مولاةٌ يمامية 


)١(‏ الأغاني» ج4» ص۸۸. بغية الطلب» ج4» ص‌۱۷۵۸. 
(؟) المصدر السابقء ج4. ص۱۷۰۵. الأغاني» ج4» ص۲۳ وص .1١‏ 
(۳) يقول في مديح يزيد بن منصور الحميري (أبو العتاهية؛ ديوان» ص۵۰7): 
ما زلث من ريب دهري خائفاً وجلاً فقد کفاني بعد لله ما خفث 
(4) الأغاني» ج۰۱۸ ص .٠١‏ يقول له والبة: 
تهجو موليك الألى قف كوك من ذل الاسسار 
(5) المصدر السابق» ج4» صن537. 
(7) هذه الحكاية نقلها الخطيب البغدادي عن المرزياني» الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد» ج۰۷ ص۲۳۰- 
۲ 
(۷) بغية الطلب» ج4» ص۱۷۹ 


اشتراها وأخویها من تركة معن بن زاندة. وهاشمية هذه ستکون زوجته الوحيدة 
وأم ابنه محمد وبناته الثلاث لله وبالله ورْقيّة. في بغداد أقام باحتمالٍ کبیر في 
الکرخ ") حيث كان يستقر كثيرٌ من الكوفيين النازحين إلى العاصمة» وعمل بائعاً 
جوّالا. ثم أنه توسل أبا عصمة حماد بن سالم الكرماني أخد أعوان المنصور ممن 
كان يُحسب في الشيعة. فاثبته ابر عصمة «في ديوانه» وأجرى عليه عطاء دورب“ 
كما اتصل بصالح بن الخليفة*. بعد موت المنصور توجه الشاعر بالمدائح لخالي 
المهدي يزيد بن منصور وسعيد بن منصور الحميريين. الأول أحسن إليه واحتضنه 
وحماه وكما يقول «رد روحي بعدما مت والثاني وصله بالمهدي”". 

في بغداد بدأ إسماعيل بن الفاسم يبرز كشاعر في بداية العقد السادس. وتربط 
الروايات بين اعتراف العاصمة به كشاعر والتصاق لقب «أبي العتاهية» به وولعه 
بعتبة الجارية المملوكة لزوجة الخليفة المهدي. 

آما اللقب فكثيرةٌ هي کالعادة تأویلاته. زعم بعضهم أن ابنه محمداً تقب 
ب«عتاهية» فكني به0". وهذا الرعم غير جدي. ففضلاً عن أن إسماعيل بن القاسم 
حمل أبا العتاهية» لقباً لا كنيةٌ» فما يمكن أن يكون قد حصل في الواقع هو 
العكس تماماً. من الصحيح أن محمد بن أبي العناهية عُرف فعلاً باعتاهية»”. غير 


(۱) المصدر السابق» ج٤؛‏ ص۱۷۵۲. 

(۲) في هذا الحي كان يسكن على الأقل في خلافة الرشيدء الخطيب اليغدادي» تاريخ بغداده ج236 
ص۱۸ 

(۳) بغية الطلبء ج4» ص۱۷۹۲. 

() الاغاني» ج۰4 ص٤۸.‏ 

(5) المصدر السابق» ج٤‏ » ص۳۳-۳۲: «وکان يزيد بن منصور بارا بأبي العتاهية كثيراً نضله عليه وکان آبو 
العتاهية منه في منعةٍ وحصن حصين مع كثرة ما يدفعه إليه ويمنعه من المكارها» وص .٤١‏ والبيت بتمامه 
(ابو العتاهية» ديوان» ص9007): 
لرلا يزيدبن منصورٍ لما عشتٌ هو الذي رد روحي بعدما مثا 

(۱) بغية الطلبء ج4» ص۱۷9۹- 

(۷) المصدر السابق عن الامدي» ج٤ء‏ ص1!795. 

(۸) هكذا يسميه أبن المعتز «المتاهية بن أبي العتاهية»» طبقات الشعراء» ص ۳۹۳. والمرزباني» معجم 
الشعراءء ص4۳۲ : محمد بن أبي المتاهية ولقبه عناهية». وأحد الرواة: «حدئنا عتاهية بن أبي 
عتاهية؟, الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد» جلاء ص۲۳۲ وج ۰۲ مناه" 


o 


أنه كان في مسار الامور الطبيعي» حين جری لقب أبي العتاهية في الاستعمال 
مجری الكنية» أن يُقال لمحمد بن أبي العتاهية «عتاهية». ومنهم من ربط بين اللقب 
وبين بنية الشاعر وما توحي به حركات جسمه التعبيرية كما ذکرنا. وقيل أيضاً أنه 
كان «يحب الشهرة والمجون والتعهء”" أو «المجون والخلاعة» فان لعتوه" أبا 
العتاهية”". وهذا تأويل شعبي يتوهم القائلون به أن القرابة باللفظ بين «العتو» 
والعته" تفيد قرابةً في المعنى. وثمّة تفسير يشتق اللقب اشتقافاً صحيحاً في مناسبة 
ذات علافة بتصرفات الشاعر: قيل أن المهدي لما وصلته آخبار مضايقة الشاعر 
لجاريته وبّخه وقال له: «أنت إنسان مُتحذلقٌ مُه۳۳ أو «أنت انسان مُتعَنّهُ متحذلقٌ 
تجهدل»““ أو على ما جاء في لسان العرب (مادة عته) «أراك مُتخأطاً هه فعلق 
به اللقب كما لو كان كنيةً غلبت عليه وسارت له دون اسمه وكنيته الحقيقية. نعرف 
أن المتحذلق هو المتكلّف المتظرّف ولا نعرف ما هي الجهدلة. لكننا لا نجد علاقة 
ذلك بالتعته, 


مع أن «عتاهیة» كان من أسماء الأعلام المعروفة التادرة الاستعمال جداً في 
صدر الإسلام فلا يبدو أن «أبا العتاهية» كان متداولاً كلقب أو ككنية. يجب أن 
نفترض أن اللقب الذي استعار الكلمة مُعَرْفةَ عاميّ التكوين يستمد مدلولاته لا من 
مخزون الكنى والألقاب لكن من اللغة حيث يشير إلى الرعونة و«التجئن» 
والاسراف في الولع كما ينص الخليل الذي يسوق شاهداً لرؤبة يرادف فيه بين 


() الأغاني» ج4ء ص۳. 

(۲) بغية الطلب» ج4» ص ١,0١‏ عن الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد» ج۰۷ ص۲۲۲. 

(۳) الأغاني» ج4؛ ص۲. 

(4) بغية الطلبء ج4» ص۱۷۷ 

(0) كان أحد الصحابيين يُسمى مالك بن عتاهية» على ما ذكره البغوي أبو القاسم عبدالله بن محمد بن عبد 
العزيز (۰)۹۲۹/۲۱۷ معجم الصحابة» تحقيق محمد الأمين بن محمد الجكني؛ الكويت» مكتبة دار 
البيان» الطبعة الأولى. ۰۲۰۰/۱6۲۱ مجلد ۰۵ ص۲۲۲. وعلى ما في كتاب الولاة وكتاب القضاة 
للكندي الّمصري أبو عبر محمد بن يوسف بن يعقوب (۰۹۱۱/۳۵۰ تحقيق 60٤87‏ عمط 
لیدن. مطابع بريل» ۰۱٩۱۲‏ كان أحد قضاة مصر لمروان بن محمد يُدعى حسّان بن عتاهية. كما أن 
«عتاهية بن حتم» هو أحد أجداد ابن كُريد الأزدي 


۳۰۹ 


«التعته» وهالتصابي»۴۳. والارجح أن لذلك علاقة بما آخرجه إليه الاستهتار بعتبة 
من فقد الاتزان كما سنری. استطرف البغداديون ذلك منه فلقبوه بأبي العتاهية9؟ 
كما لو آنهم أرادرا «معتوه عُتبة». والطریف أن الشاعر قد تبنی كما يبدو اللقب كما 
لو كان کنية. إذ يُستفاد مما هجاه به کل من أبي قابوس الحيري ووالبة بن الحباب 
أن الشاعر الكوفي استحدث لنفسه هذا اللقب في بغداد واتخذه كنية یعرف بها. 
يخاطبه أبو قابرس قائلاً: «ثُل للمكني نفسه مُتَسْيّراً بعتاهية "٠!‏ أما والبة بن 
الحباب فيذكر البغدادیین أن خصمه كان يكنى «عندناا؛ أي في الكوفة» بأبي 
إسحق افتکئی معتوهنا بعتاو» في بغداد. فرافقت الكنية» بحسب والبة» واقع 
الحال“. وأياً ما كان الأمرء في الخلاصت. فقد ثبت هذا اللقب على إسماعيل بن 
القاسم وغلب عليه وبه ظهر في بغداد كشاعر غزلي فصار كما نقول اليوم اسمه 


الفني. 
عاشق عتبة 


في بغداد عُرف آبو العتاهية طيلة العقدین السادس والسابع بأنه عاشق عُتبة, 
تزعم الحکایات أنه تعشّق الجارية للوصول إلى مولاها. يخبر ابن سلام: «قدم أبو 
العتاهية من الكوفة إلى بغداد وهو خامل الذکر لا يُعرف. نمدح المهدي بشعر فلم 
يجد من یوصله إليه. فکان يطلب سبباً يشتهر به ويُعرف من جهته فیرصله إلى 
المهدي...» فكانت عتبة*؟. ونقل عن محمد بن أبي العتاهية أن أباه اجتهد في 
بغداد في الوصول بمدائحه إلى المهدي فطال عليه ذلك. فرأى أن «يشهر نفسه بأمر 


(۱) الخليل بن أحمد (۰)۷۹۱/۱۷۵ كتاب العين» تحقيق مهدي المخزومي وإبراهيم السامرائي» وزارة 
الثقافة والإعلام؛ بغداد» ۰۱۹۸۵ مادة «عته» ۰۱ ص4 .1١‏ يقول رؤبة: 
بعد لجاج لا يكاد ينتهي عن التصابي وعن الشمثه 

() بغية الطلب» ج٤»‏ ص۱۷۱۳. 

(۳) الاغاني» ج٤»‏ ص۱. 

() المصدر السایق» ج۰۱۸ ص۱۰4 و ج4» ص۰۱۰ 

(۵) السرّاج آبو محمد جعفر بن أحمد بن الحسین السراج (۰۱۱۰۷/۵۰۰ مصارع العشاق؛ الآستانة» 
مطبعة الجواب» ۰۱۳۰۲ ص۳۰۲ نقلاً عن المرزباني, 


۳۷ 


یصل إليه. فلما بصر بعتبة راكبة في جمع من الخدم تتصرف في حوائج الخلافة 
تعرّض لها وأمل أن يكون تولعه بها هر السبب الموصل إلى حاجته. وانهمك في 
التشبيب والتعرض في کل مکان لها والتفرد بذکرها واظهار شدة عشقها»(. وفي 
حكاية أخرى مستقلة أن الهيئم بن عدي لما رآه يبحث عن أسباب توصله بالبلاط 
يتعيّش بها نصحه بالتشبيب بعتبة. فلبس الشاعر مدرعة صوف وتعرّض للفتاة التي 
شکت في سلامة عقله ونسبته إلى الجنون وطردته. فالتزم التجئّن وصار «يتبع عتبة 
في الطرقات وينشدها أشعاره. وإذا دخلت إلى بيتها جلس لها حتى تخرج”". 
وفي فصل من فصول الرواية يغتنم الشاب فرصة مرور عتبة في سوق الجوهر 
فيتدكر بزي راهب مسيحي راغب في اعتناق الاسلام على يدهاء الحيلة التي تمكنه 
من الاقتراب منها وتقبيل يدها وتأمّل وجهها(”. وفي فصل آخر تکلف عتبة بشراء 
بعض الرقيق بغاية العتق فيتزيا الشاعر بزي شيخ ضعيف متنسك من المملوكين 
ويرجوها أن تأمر بشرائه وعتقه ثم إذ تفعل» أن تسمح له بتقبيل یدها!(*؟ وهذا 
كله محتمل. يزعم أبو العتاهية نفسه في الرواية المنسوبة إليه أن عتبة التي كان لديها 
من الأسباب ما يدعوها إلى الظن أنه «مستأكل» بالعشق امتحنته وهدّدته فوجدته 
محباً صادقاً فواعدته ووصلته وحرصت على أن يكون أنيقاً فى كسوة حسنق؟ 
وفي قصيدة له اشتهرت وغناها المغنون يُلمح إلى الشكوك التي آثبرت حول عشقه 
وأن صديقه أحمد سأله «اتحبٍ الغداةً عتبة حقا؟» فيجيب انعم حُباً جرى في 
العروق عرقاً نعرقا»۳. بيد أن عُتبة التي لا نعرف عنها إلا أنها كانت ذات مكانة 
في جناح الحريم صدّته وردته باحتقار. لم تجد فيه ما يُغري. وما كان مغامرة 
شعرية سرعان ما تحول إلى هوس استحوذ على الشاعر فطفق يذيع في بغداد 


(۱) الخطيب البغدادي تاريخ بغدادء ج۰۷ ص۲۳۲. بغية الطلب» ج4+ ص 1756. 

(0) المصدر الايق» ج٤٠‏ ص۱۷۱۳. 

(۳) الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد» جلاء ص۲۳۲-۲۳۰. ابن الجوزي» المتظم» ج١٠:‏ ص۲۳۷- 
۹ بغية الطلب؛ ج٤‏ » ۱۷1١-۱۷۹۳‏ . 

(4) المسعودي» مروج الذهب؛ ج۰۳ ص۳۱۹. 

() الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد. ج۷» ص۲۳۲. 

(7) أبو العتاهيةء ديوان»ء ص۵۸۳ ومطلعها: 
قال لي أحمد ولم يدر ماا بي آنعت الغداة ععبة حقا؟ 


۳۰۸ 


قصائد الغزل والشکوی والانین. وعلی خسن علاقة الشاعر بالمهدي فان الخليفة 
الغیور استاء من إكثاره في عُتبة لا سیما وأنه كان يستهل مدائحه بالخليفة» غير 
مستح» متغزلاً باجارية الامام»"؟» وأن نساء القصر اشتکین منه. فقال المهدي: «ما 


پجد هذا الجزار أحداً يعيث بحرمه غيرنا؟؟ وأمر بحبسه وتقیید ساقیه بالسلاسل ٩‏ 
بث بحرمه غیرنا؟» وأمر بحبسه و: سل 


وبعد توسط يزيد بن منصور أخرج من السجن المظلم(؟» مُصاباً بعينه“. لکنه عاد 
إلى التشبيب پعتيةوبلخ من أمرها كل مبلغ كما قالوا. فأمر المقدي بشربه 
أسواطاً”. وقيل أنه نفاه إلى الکوفة"؟. غير أن الحميري أعاد المياه إلى مجاريها 
بين الخليفة والشاعر*. وكان ضرب أبي العتاهية على الغزل قد اعتَبِرٌ في حينه 
استحداثاً لسن مستهجنة في معاقبة العشاق". وأمام إصرار العاشق وإلحاحه رق له 
الخليفة في نهاية المطاف وحاول التوسط له. لكن عتبة ردت وساطته واستحلفته أن 
۷ بخرجها من اراي إلى «بائع جرار سوفي دنيء النفس... يريد الذكر والشهرة 
ولیس بعاشق؟. وسوف ترد مر أخرى بعنف أكبر وساطة الرشيد"". وهكذا 


(۱) المصدر السابقء ض1۱۲. وهذه القصيدة من آروع مدائحه ني المهدي. يقول: 
ألا إن ججارية للإمبا م قد أسكن الحسلن سربالها! 

(۲) ابن المعتزء طبقات الشعراه ص۲۳۰. ابن قتيبة» الشعر والشعراءء ج۲. ص۷۹. وقصيدته في 
السجن» دپوان: ص576. 

(۲) الأغاني» ج٤»‏ ص1۰. 

(5) المصدر السابنء ج» ص٩۵.‏ 

(0) ابن المعتزء طبفات الشعراء» ص۲۳۰. الاغاني» ج٤»‏ ص٠٠.‏ المسعودي» مروج الذهب» ج23 
ص۳۱۲ 1 

(7) الحصري» زهر الاداب؛ جلاء ص۳۸۲-۳۸۱. ولابي العتاهية قصيدة منظومة في الكوفة بحن فیها إلى 
غرامه البغدادي الذي لا بجرژ على تسميته (آبو العتاهية» دیوان. ص* 18): 
إن روحي بیدا دوقي الكوفة جسمي 

(۷) الأغاني» ج٤»‏ ص1۰ 

(۸) هذا ما علق به الشاعر آبر دهمان بالمناسبة في أبيات آوردها ابن الجراح في الورقة؛ ص1۷. والحصري» 
زهر الآداب» ج۲» ص۳۸۱ 

(9) ابن المعتزء طبقات الشعراه. ص۲۳۱-۲۳۰. المبرد» الکامل» ج۲» ص۲۲۳. المسعودي» مروج 
الذهبء ج۳: ص۳۱۷. 

(۱۰) المصدر السابقی؛ ج۳ ص۳۵۷. 


تتابع فصول الفصة بين الأمل والیأس» بين وله الشاعر وصدود الفتاة. ولن يتحول 
أبو العتاهية عن حب عتبة يائساً هزيماً مُطعماً النار دفاتر العاشق إلا بعدما شاب"( 
وحين سیعرض عليه الرشید بعد ذلك أن يزوجه عتبة سیرفض قائلاً: «عليّ عه 
الله عز وجل ألا أتزوج على أم ولدي حتى ألقى الله. فاعفني من ذلك يا أمير 
المومنین». فكأن احتقار عتبة له سحق ولعه بها. وبعد ما يقارب السنوات العشر 
على إغراء الرشيد سيقترح عليه المأمون أن يجمعه بعتبة» معتقداً أنه لا تزال في 
نفسه منها باقية» لكن الشيخ السبعيني يكتفي بالنظر إليها ويخرج هارياً تاركاً 
i‏ 

تعليه . 


ما یستفاد من مجمل هذه الأخبار ومن غزليات أبي العتاهية التي لم يبق منها 
لا القليل أن الفتى الكوفي وجد في الفتاة البغدادية ذات النعمة التي رآها كما يبدو 
في قصر الخليفة حين كان في الديوان» أو التقاها بالصدفة في سوق الصاغة 
راكبة على بغلة بين الجواري والخصيان كما يزعم » أو سمع عنها من غير أن 
يراها في أول الأمر كما يدعي بعض الروا:» وجد ما نسميه اليوم «ربّة إلهام» أو 
«لیلی» شعرية تحرك موارده الفنية كما جرت عادة الشعراء فيما أسموه «التصابي». 
ومن المحتمل أن أبا العتاهية وضع مغامراته مع عتبة في البداية في باب العبث 
واللهو أو كما يقول «المزح»". ويبدو أن تعشق الجواري المثريات الذي يُراد 


(۱) روى عنه أحد من صحبه إلى الحج أنه احرق كتباً فيها شعره في عتبة؛ الجربري الجليس الصالح» 
۰۲ ص۳۵۹. 

(؟) بغية الطلب ج4» ص۱۷۷۰. 

(۳) ابن طیفون کتاب بغداد» ص‌۱۹-۱۸. 

(4) بغية الطلب» ج4» ص۱۷۱۳. وفي شمره (ابو العتاهیت. دیوان» ص۱۳۸) ما يوحي أنه رآها لال مرّة 
على باب قصر الخلانة. 

(۰) المصدر السابق» ص1۱۱: یقول مخاطباً عتبة: 
لسماتئدیت على بغلة أشرقت الارض لب ره ان لك 
حتی كأن الشمس مزفوقةً بيسن جواريك رخصی ان لا 

(7) بغية الطلب, ج4» ص۰۱۷۱۳-۱۷۱۲ 

(۷) ابر العتاهية» ديوان» ص۷۲٠‏ : 
بلیث وكان المزمْ بدء بليتي فأحببتُ حقاً رالبلاء له بدا 


۳۰ 


به«الاستكثال» أو التظرف أو المغامرات أو اصطناع الشهرة كان مألوفاً في بغداد في 
اوساط الفتیان(۱؟. وأياً ما كان 7 الحديث عن قصة خب. فمعرفة 
أبي العتاهية بعتبة اقتصرت على رؤيتها من بعید. وبأكثر مما كان یسعی إلى الفوز 
بقلبها كان یسعی إلى امتلاکها مستفیداً من نها كانت مملوكة. وشعره في تب 
بصرف النظر عن قیمته الفنية» لا بخرج إلا نادراً عن الغزل التقليدي وعن وصف 
المحبوبة بأنها عظيمة المؤخّرة «تجاذب أكفالها؛ إذا مشت وأنها غزال أو ظبيٌ 
وأنها تشبه القمر وأنها ساحرة العينين» تبسم عن ثغر. کأنه اللؤلؤ المکنون» وغیر 
ذلك مما كان الشعراء العرب قد درجوا على لوکه منذ قرنین. وکذلك فان 
انفعالات الشاعر لا تتعدى الاستعطاف والتظلم وا الأنين والشکوی المبالغ فیها إلى 
حدود سخيفة مُضحكة كأنها تعض عن نقحل حياته العاطفية”". فالامه ليست آلام 
المجنون ولا آلام فارتر وأقرب إلى الأوجاع الاصطلاحية. ومع أن بعض أبياته 
كانت تستحسن وتُغنى فخزلياته في الجملة تخلو من الرغبة البشارية كما تخلو 
كذلك من النزيف الوجداني أو من التسامي الذي قد يعلو بالحب الممنوع إلى آفاق 
صوفية. وموضعها في شعر الغزل العربي متواضع. فمصنف كتاب الزهرة لم يقع 
فيها على أكثر من ستة أبيات أردعها كتابه”". ولأمر ما لم يُحفظ منها الشيء 
الکثیر. ولأمر ما اتهم صاحبها بصع العشق. وسواءً كان الشاعر يتصئّع العشق كما 
اتهموه أو أنه نظر إلى عتبة نظرة اعقبتها آلف حسرة» كما في آلف ليلة وليلة 
رالمجتمعات التي تمنع من اختلاط الجنسين» أو أن ذلك الول كان موضوعه 
الحقيقي شیب آخر ظن الشاعر أنه عتبة أو أنه احتمى بتعشّق عتبة من النساء 
والقيان رغم ولعه الشديد بالغناء» فإن فصول هذا الغرام دخلت في أسمار 
البغداديين وكانت أكثر ذيوعاً من الشعر في عتبة. وتألفت في ذلك حكاية شعبية 
مثل قصة عباس وفوز(. فكأن المدينة المترفة كانت تستطيب استهلاك هذا النوع 


(۱) انظر مثلاً في الأغاني» ج4» ص۵۹-۵۸ قصة اسحاق بن عزيز وعبادة. 

(۲) على سيل المثال» ابو العتاهيةء ديوان» ص٤۷٤-١۷٤.‏ 

(۳) محمد بن داود الأصبهاني (۰)۹۰۹/۲۹۷ الزهرة» تحقیق إبراهيم السامرائي» الزرقاء-الأردن» مكتبة 
المنار» الطبعة الثانیة» ۰۱۹۸٩ /۱٤۰٩‏ ص۸4 و٩۰ ٩۰۷-۵‏ و1۲۰ 

(6) الفهرست» ص۳۹۱. ومعلوم أن مصنف الأغاني أوضح أنه لم يذكر في الجزء الرابع آخبار أبي العتاهية- 


۳۱١ 


من القصص دون أن تكتفي بأخبار العذريين أو بأخبار القيان ومغامراتهن أو 
بالمصنفات في الباه التي وُضعت أو ترجمت من التراث الهندي الفارسي. 


شاعر البلاط 


إلى جانب الغزل وبالإضافة إلى الاخوانیات من معاتبات ومعابثات وما كان في 
بابها وبعض الأهاجي فإن أكثر إنتاج الشاعر في السنوات العشرين الأولى من إقامته 
ببغداد كان في مدیح الخلفاء والامراء 49 وفي أحداث القصر من تعاقب 
الخلفاء وتعيين ولاة العهود وولادة وموت وزواج ومرض وانتصار على عدو وفوز 
في سباق الخیل مما يوجب التهاني والتعازي والتقریظ واعارة هذا أو هذه قریحته 
في هذه المناسبة أو تلك وسوى ذلك من الشعر البروتوكولي. ذاك أنه ما إن صار 
لأبي العتاهية موقع قدم في البلاط حتى نمكن من تكوين د شبكة واسعة من 
العلاقات قوامها أصحاب الثروة والنفوذ من الأمراء والأعيان والقادة والكتّاب فضلاً 
عن أهل الأدب والشعراء والموسيقيين والمغنين. وأسّس لعلاقة بالبلاط العباسي 
امتدت وطيدة خمسين سنة على الرغم من قصة عتبة وعلى الرغم من التحولات 
العميقة التى ستطرأ على توجهاته الشعرية. من هذه العلاقة حصد ثروة طائلة ومكانة 
عالية وحظوة اجتماعية لم تتوفر لشاعر من معاصریه. فاكان ذا منزلة عند الخلفاء 
والوزراء وعلية أهل الدولة"". لم يكن يكتفي بالجوائز على مدائحه وبما يجرى 
عليه من الديوان من العطايا الدورية» بل كان كلما سنحت الفرصة ودعت 
المناسبة لبس لبوس «البائس الرقيق الحال»”" وطفق يطلب ويسأل ويُهدي 
مُستهدياً. وإذا تأخرت الوظيفة عن موعدها ذكر بهلا*. وإذا رأى الأموال تُوزّع سال 
لعابه لها وتصدّى للطلب”. امتدح المهدي بأجمل القصائد ونال عطاياه وتعويضاً 


تمع عتبة دوهي من أعظم آخباره لأنها طويلة وفیها أغانٍ كثيرة» وأنه أفردها في مكانٍ آخر. لكنها لا توجد 
في أي جزء من أجزاء الأغانيء 

(۱) هذا قول المرزباني في معجم الشعراء كما نقله ابن العديم؛ بغية الطلب» ج4» ص319/07. 

(؟) المصدر السابق؛ ج٤»‏ ص۱۷۰۷. ولم يترك الديوان إلا عندما نسك. 

(۳) الأغاني» ج۰4 ص54 من قصيدة في مديح الهادي. 

(4) المصدر السابق» ج14؛ ص9۰ و؛ه. 

(0) المصدر السابق» ج4ء ص۱۷. 


۳۱۲ 


بالغ عن خسارته لعتبة. وكان ریما صحب الخليفة في رحلات الصيد وربما 
عابثه بالهجاء الرقيق. وحظي عند الهادي بعد مخافة واستعطاف وامتدحه وأوفد 
إليه المدائح مخطوطة كما يقول””. ومدح الرشید الذي رفعه درجات وجعله 
شاعره المفضل يقدمه على سواه من الشعراء ويتعصّب له ويُدني مجلسه ويُرؤي 
آبناءه شعره ویصطحه في خروجه إلى الحج وفي غزواته وفي أسفاره ويجري عليه 
کل سنة خمسین ألف درهم. ولم يُخيبه الأمين". آما المأمون فکان كما يقول 
أبو العتاهية في مدیحه له یتحری بره ومرضاته ويوقره ویخصه بالکرامات. وجواياً 
على الشاعر الممتن قال الخليفة : «أنت يا آبا إسحاق تمدحنا منذ خمسين سنة. ولو 
کنت تذمنا لكانت لك خرمة! وكل ما نفعله بك من استحقاتك»(* 


الشاعر المجدّد 


وعن استحقاق أيضاً كان ذلك النجاح الكبير الذي أصابه الجرار الكوفي في 
العاصمة. لقد كان شاعراً أصيلاً تميّرز بحاسة موسيقية نادرة وجاء بلغة جديدة أثارت 
الجدل. اتفق النقاد على أنه «مطبوع» وأنه» بالإضافة إلى بشار والسيد الحميري» 
أطبع الشعراء. ولغزارة إنتاجهم لم يقدر أحذ على جمع شعرهم. لقد كان كما قيل 
«سهل القول قريب المأخذ»”". وينقل الجاحظ عن أبي العتاهية قوله «لو شعت أن 


(۱» المصدر السابقء ج24 ص۳۶-۳۳. 

(۲) المصدر السابن» ج4» ص۸٤-۹٤.‏ 

(۳) المصدر السابق» ج4: ص05-24 وص .75-1٠‏ دیوان ص۵۳۲-۵۳۱ و۵۵1-۵۵۵ و) 9۷۵-۵۷ 

(4) المصدر السابق» ج4» ص۱4 وص 4۲ و1۳ و۷٩‏ وخاصة. ص ۱۳. بغية الطلب» ج4» ص۱۷۷۲ 
وه۱۷۷. الطبري» تاریخ» ج*۰111 ص۱۹۹-۱۹۷ وص ۷۰۵. المسمودي» مروج الذهب» ج۴» 
ص40۰. المرزياني» الموشح» ص۹۲ ۲۷۳-۲. 

(۵) قصيدته في الأمين» أبو العتاهية؛ دیران. ص1۸۰ وص ۵۲۳ وص۵1۹. 

(5) الجريري» الجليس الصالح» ج۲» ص۳۱۰-۳۵۹. والقصيدة (ستة أبيات) التي ينقلها المصنف عن 
الصولي في مديح المأمون فاتت شكري فيصل فهي مما يُستدرك على الديوان. وحول علاقة أبي العتاهية 
بالمأمون وهداياه للخليفة وعطايا هذا الأخير له أنظر المجاحظ» البيان» ج۳» ص۱۲۱. والاغاني» ج۰4 
ص۵۰ وص ۵۳-۵۲. ابن طيفور» كتاب بغداد» ص‌۱۵۸. 

(۷) الخطيب البغدادي» تاريخ بخداد» جلاء ص۰۲۲ 


۳۳ 


یکون حديثي كله شعراً موزوناً لكان»” *. وعن غیره أنه قال عن الشعر: «ما آردته 
قط إلا ملل لي فأقول ما أريد وأترك ما لا أريد” "© يعبر بهذه الدعوی عن 
تور التي يجدها في النظم. فكأنه كما قال ابن مناذر فيه فیخرج الشعر من 
که أو على ما لاحظ المبرد «يلعب بالشعر لعباء*. ويؤثر أن سائلاً سأله 
«في كم ت تقول القصيدة وتحكمي؟» فقا ها هو إلا أن ضع لبتي ين بدي تی 
أقول ما شئت!2”*' وزعم مرّة مبالغاً أنه يقول خمسمائة بيت في يوم!”" ما عبروا 
عنه بال«طبع» وبالاستطاعة النادرة على الارتجال هو لدى أبي العتاهية حاسة 
موسيقية فريدة تقع أول ما تقع على النغم» سواء في الكلام» أي کلام أو في 
أصوات المدقات عند القضارين”"» وثحیل كل ما تستقبله إلى إيقاع وإلى شعر 
على أن نفهم بالشعر في هذا السياق الكلام الموزون المقفى. من هنا وقوفه على 
أوزان لم يعرفها الخليل وفاتت حتی ذلك الحين كل من قال شعراً في لغة العرب 
كما لا حظ النقاد من أبناء جيله“. وهذا يفسّر كذلك حبه المفرط للموسيقى 
والغناء الذي رافقه حتى آخر لحظة من حياته ومخالطته للموسيقيين إبراهيم 
الموصلي وتلميذه المغني مخارق ولإبراهيم بن المهدي. وأثر عنه أنه كان يسمي 
الغناء «ماء الحیاة!» ويأتي باب مخارق ليسمع غناءه قائلاً له: «يا حشان هذا 
الإقليما يا حكيم أرض بابل! أصبب في أذني شین يفرح به به قلبي وتتئعم به 
نفسي!:) وقيل له وهو يموت: ما تشتهي؟ قال: أشتهي أن يكون زلزل عن 
يميني ومخارق عن يساري في حجر كل واحد منهما عود يدخلان في وتر واحد 


(۱) الجاسظ, البيان؛ ج۰۱ ص۱۱۵. 

(؟) الأغاني» ج٤»‏ ص۰۱۳ 

(۲) المصدر السابق» ج4؛ ص0۷. 

() ابن المعتز؛ طبقات الشعراء» ص۲۲۹. 

(0) المرزباني؛ المرشح» ص۰۲۵ 

() المصدر السابق» ص۲۵1. 

(۷) ابن قتیف. الشعر والشعراه» ج۲» ص۷۹۱ 

(8) الاغاني ج٤»‏ ص۱۳. ابن قتييةء الدير والتجراة !ص۷ المسعودي» مروج الذهب؛ ج۰۳ 
ص8۵۲ 

)٩(‏ النويريء نهاية الأرب. ج4» ص۲۸۹. 


۳۹ 


ويفنياني...۲۳ آما اللغة فقد استقبلها بعض النقاد بالاعجاب ووجد قسمٌ منهم أنها 
ضعيفة لينة وسوقية عامية وعابوها علیه. فإذا بدا حیاناً أن لأبياته كما يقول 
روحانيين يطيرون بين السماء والأرض" ففي أحيان أخرى لا يفصل بينها وبين 
لغة التخاطب العادية إلا الوزن والقافية. ومما لا شك فيه أن وصفهم له ب«المخنث» 
فيه مما فيه إيماءة إلى لغته الشعرية السهلة البسبطة التي تشاکل - على زعمهم - 
«طبع النساء» إذا قورنت بلغة «الفحول». والروايات التي ساقوها عن سهولة طريقته 
غالياً ما ساقوها في معرض الذم وللدلالة على أن «جزالة لفظه» دون مستوى 
«طبعه»"» وأنه» وشواهدهم على ذلك كثيرة» لا یلتفت إلى جمالية التعبير أو 
مرذوليته ولا إلى طرافة المعنی أو ابتذاله إذا اتفق له الوزن والقافية. وتتبع بعضهم 
سفاسفه الكثيرة وأخطاءه وعثراته وسقطه كما أسموها(*. وشیهوا شعره ب«كساحة 
الملوك يقع فيها الجوهر والذهب والتراب والخزف والتری»؟. وفسّر ابن عمّار 
التفاوت بين قدرته الكبيرة على النظم والبساطة في ديباجته بعاملين. الاوّل البيئة 
الاجتماعية الشعبية التي نشأ فيها. ف«حالته في أول أمره كانت خسيسة وكان أبوه من 
السوقة بالكوفة. ففي كلامه لين وترصيع بطبع رقيق وقريحة صحيحة فكان كلامه 
نقيّاً مختصراً ومعانيه قريبة المأخذ وكان يحب أن يحكي كلام كل صنف من 
الناس». والثاني ضعف تكوينه الثقافي مما جعل سليقته أكبر من ثقافته ومما اکتسبه 
من العلم رالادب". كأجيال لا تحصى مضت؛ نرى نحن اليوم بعد أكثر من الف 
سنة أن الشعر يسيل من أصابعه كما يسيل الماء من الينابيع؛ رقراقاً عذباً؛ وحلواً 
لطيفاًء له شفافية الماس. لقد قُدّر له أن يتكوّن ثقافياً بمنأى عن حضانة امرئ 
الفیس» بخلاف بشار العربي الإعرابي وبخلاف أبي نواس الذي نبذی وأخذ العربية 
في البصرة عن أكابر مُعلّمي الوقت» فلم یلتزم الجرار الكوفي - إلا في مدائحه 


(1) بغية الطلب» ج4» ص۱۸۰۱. 

(۲) الأغاني» ج٤»‏ ص9۷. 

(۲) المصدر السابق» ج۰4 ص ۰1۲ 

(4) المرزباني؛ الموشح» ص۲۱۲-۲۵۹. 

(0) الأغاني» ج٤»‏ ص١‏ : قول منسوبٌ للاصمعي, 

(0) بغية الطلب» ج4 ص۱۷۵1. المرزباني؛ الموشح؛ ص۲۰- 


۳۹۵ 


الرسمية - بالديباجة انشعرية التقليدية والصیاغات النمطية. لم یقف على الاطلال 
واختصر الاستهلالات وجدّد المطالع وأهبط الشعر إلى الساحة العامة وقرّبه من 
النثر وأنطقه بکلام جمهور الناس في المدينة وباهتمامات آهلها الاجتماعية 
والروحية» معتمداً في كل ذلك» الا فیما ندر» عربية فصيحة بريئة من الغریب 
والقوافي الصعبة المستکرهة. وعن جدارة عد «أشعر أهل زمانه»0©. 


الزاهد وشاعر الزهد 

في حدود سنة ۷۹۱/۱۸۰ حصل تحول مفاجی في حياة آبي العتاهية وفي 
آغراضه الشعریة). وحین یتحدّث الاخباریون عن هذا التغیر بقولون أنه «نسك» أو 
«تنسك» أو «تقرأ»””. وکانت علامة ذلك أنه «لبس الصوف». ينسب إلى محمد بن 
أبي العتاهية قوله أنه لما قدم الرشيد الرقة «لبس أبي الصوف وتزهد وترك حضور 
المنادمة والقول في الخزل»“. أو «لبس آبو العتاهية كساء صوف ودرَاعة صوف 
وآلى على نفسه ألا يقول شعراً في الغزل»”*”. فلبس الصوف كان قد صار منذ زمن 
زي العباد والزهاد وهالمساكين» ومن سمي منهم بالصوفيين أو المتصوفين أو أهل 
الصوف. وكأن عبارة «لبس الصوف» صارت تعني عندهم ما يعنيه قول المسيحيين 
«لبس المسوح» أي دخل في سلك الرهبانية. وفي حكاية عن مخارق المغني وكان 
صديقاً لابي العتاهية أن هذا الاخیر دعاه إلى مجلس كان آشبه بمراسم الوداع 
للحياة القديمة وطقس الدخول في الحياة الجدیدة: بعد الوليمة العامرة والشراب 
والغناء يوماً طویلاً وبکاء الشاعر الغزیر أمر آبو العتاهية بکسر قناني النبيذ والملاهي 
وإخراج كل ما بيته من الشراب وآلته فکسره وصبّه ثم نزع ثیابه واغتسل ثم لبس 
ثياباً بیضاً من صوف ثم عانق المغني وبکی وقال له «السلام عليك يا حبيبي 


() الأغاني» ج٤»‏ ص۰۱۲ 

(۲) ما آخبر به محمد بن آبي العناهية أن ذلك كان حين قدم الرشید للإقامة بالرقة (المصدر السابق» ج1» 
ص1۳. بغية الطلب» ج14: ص۱۷۷۲) ومعلومٌ أن ذلك كان سنة 743/18٠‏ 

(۳) المصدر السابق» ج4؛ ص۱۷۷۱. 

(4) الاغاني» ج4ء ص14 

(5) المصدر السابق؛ ج6» ص۰1۸ 


۳۹۹ 


وفرحي من الناس کلهم! سلام الفراق الذي لا لقاء بعده! وجعل يبكي وقال هذا 
آخر عهدي بك في حال تعاشر آهل الدنیا!»۳؟ ثم زاره مخارق بعد ذلك فوجده 
في زي غريب: لقد عمد إلى قوصرة ْ) من قصب مما تخزن فيه التمور فثقبها 
ولبسها كالقميص وجعل قوصرة أخرى مكان السراويل. لقد أثار هذا الملبس 
سخرية مخارق فقال له: «هذا أيّ شيء هو؟ من بلغك عنه أنّه فعل مثل هذا من 
الأنبياء والزقاد والصحابة والمجانين؟ انزع عنك هذا يا سخين العين!»" من 
المحتمل أن أبا العتاهية كان في ذهنه ما يُروى عن التابعي الكوفي الأسطوري 
أريس القَرّني الزاهد من أنه كان يجلس في قوصرة. وهو ما غاب عن المغني. 
وذكر من رأى أبا العتاهية في آخر حياته في مجلس له مع المأمرن خضيب اللحية 
يلبس ثياباً بياضها شديد على رأسه قلنسوة ١لاطئة»””".‏ وتقص الروايات المتواترة 
أنه حين «نسك» جلس حجاماً للفقراء والیتامی يريد بذلك التواضع وإذلال نفسه» 
وأنه كان ربما حمل سلةٌ فيها المحاجم ودار في الحي يقول لأهله «لستُ أبرح أو 
تأتوني بمن أحجمه!*) ومن شعره نعرف أنه دأب على زيارة المقابر وحضور 
الجنائز. وكان أحياناً يُشاهد في المساجد أو في المقابر وحوله جممٌّ ينشدهم 
شعره؟. ومع أنه لم يعتزل الحياة الاجتماعبة» فمع تقدمه في السن أصابه ما 
يصيب المسنين من الاكتئاب والتبژم بالناس والميل إلى العزلة "؟. وفي قصيدة - 
لوحة تكاد تكون رومنطيقية يوصي بما يراه الحياة المطمثنة مما خبره: غرفة ضيقة 
في مسجدٍ منعزل» «تدرس فيه دفتراً مُستنداً لسارية»» إلى جانبك رغیف خبز يابس 
وكررٌ ماو باروا" هذا لجهة السيرة. أما لجهة الشعر فقد تحوّل إلى واعظ حكيم 


() الأغاني, ج٤‏ ص۰۱۰۷ ۰۱۱۸ 

(۲) الأغاني» ج4» ص۱۰۹. 

(۳) الأغاني» ج٤»‏ ص۵۲. 

(4) بغية الطلب» ج4. ص‌۱۷۰۸. 

(۰) الأغاني» ج٤»‏ ص4۵. ابن يونس الصدفي المصري (۰)۹۵۸/۳۱۷ تاريخ الغرباء» تحقيق عبد الفتاح 
فتحي عبد الفتاح » بيروت» دار الکتب العلمية الطبعة الاولی: ۱1۲۱/ ۰۲۰۰۰ ص۰۲۷ 

(1) الأغاني ج4» ص۳۸-۳۷: ينصح أحدهم بان قش على خاتمه «لعئة الله على الناس». 

(۷) أبو العتاهية» ديوان» ص١4114.‏ 


1¥ 


صاحب تجربة واعلم بارع شاف“ يتوجّه مباشرة إلى «طالبي الحکمة» والی 
«البشر» (يا آیها البشر!) أو إلى «ابن آدم» مخاطباً إياه ب«أخي!» وانصرف» وقد جاد 
فنه إلى نظم قصائد التزهيد وذم «الدنيا» والتذكير بالموت والدعوة إلى «التوبة» 
و«جهاد الهوى» ومغالبة الشهوات وتبغيض اللذات» ومحاسبة النفس وإصلاحها 
والركون إلى القناعة والصبر والإنابة إلى الله والرضا بقضائه» نائراً فيها الأمثال 
والحکم فيما سیسمی «زهديات آبي العتاهيتة". فكان في هذه المادة شاعر دار 
الاسلام المقدّم لم يلحق به فیها متقدُمٌ ولا متأخر. هذه المرحلة الجديدة من حياته 
امتدت نحواً من ثلائین سنة إلى حين وفاته يوم الائنین في الثالث من جمادی 
الآخرة عام ۲۱۱ الواقع فيه العاشر من أيلول سنة ۸۲٩‏ في أصح الروایات وکان قد 
بلغ اللمانین(؟ 


هذا التحول في حباة أبي العتاهية وفي إنتاجه الشعري ترك البغداديين في شك. 
ذاك أن أبا العتاهية من غير أن يكون ماجناً خليعاً؛ كان حتى ذلك الحين من أبناء 
الدنيا. وخفظت له بعض الأبيات النادرة في الخمرة*. وحين غضب الرشيد مرّةٌ 
على الموسيقي إبراهيم الموصلي وحبسه كتب أبو العتاهية لصديقه سلم الخاسر 
يندب «اللذات». فبسجن إبراهيم «حُبس اللهو والسرور فما في الأرض شي: يُلهى 


۰۲۶ المصدر السابق؛ ص"‎ )١( 

(۲) نقل عن أبي العتاهية أنه قال عشرین آلف بيت في الزهد. الخطیب البغدادي» تاريخ بغداده ۰۸ 
ص418. 

0( الروايات حول سنة وفاة أبي العتاهبة كثيرة ومضطرية» بغية الطلب.ج 4 ص ۱۸۰۳-۱۸۰۲ الاغاني» 
ج“ ص۱۱۱-۱۱۰. وتتراوح فیها سنة الوفاة ما بین عامي ۸۷۰/۲۰۵ و۲۱۸/ ۸۳۳. وأغليها يحدد سلة 
۱ في الفهرست» ص۷۰ أنه مات سنة ۸۲۸/۲۱۳. وفي مروج الذهب» ج۳» ص4۵۰ سنة 
۰ وفي الطبري» تاريخ» ج1112 ص۹۸١٠‏ سنة ۰۸۱۲۹/۲۱۱ وحسب الخطیب البغدادي» 
تاريخ بغداد» ج۷» ص۲۳۷ سنة ۸۲۱/۲۱۱. وبعض الروایات تنص على الیرم والشهر «یوم الاثنين 
لثما خلون من جمادی الأولى»؛ الاغاني» ج4» ص۱۱ وبفية الطلب» ج4» ص۱۸۰۲. وهذا خطأ 
فالتاریخ المذکور لم يكن يوم النين. والذي نميل إليه هر ما ذکره الريعي الدمشقي آبو سلیمان محمد بن 
آحمد (۹۸۹/۳۷۹) تاريخ مولد العلماه ووفياتهم» تحقيق عبدالله الحمد. الرياض» دار العاصمت 
۰ ج ص۲٤٤‏ : يوم الاثنين لثلاثِ خلون من جمادی الا خرة سنة ۸۲۱/۲۱۱. 

(4) أبو العتاهية» ديوان؛ ص۵۱5. 


۳1۸ 


به ویس ). وکان ریما خرج مع أصحابه إلى دير آشموني في ضاحية بغدادء 
غربي الدجلة. حيث كان یحتفل في تشرین الأول بعيدٍ كان یعتبر امن الأيام 
العظيمة ببغداد... لا يبقى فيه أحد من أهل التطرب واللعب إلا خرج الیه». تسعى 
عليهم القيان بالغناء في الخيم التي تضرب للموسرين منهم» على شاطی النهر وفي 
أكناف الدير وحاناته. ويتنافسون فيما يظهرونه من الزي والزينة والإعداد 
للقصف". هذا من جهة. ومن جهة أخرى كان أبو المتاهية مشهوراً بالبخل 
والحرص على طلب الجوائز واكتنازهاء في بيته امن المال ما لا يُحصى»9", لا 
يوزعه ولا يتصدّق به بل لا يخرج زكاته. والنوادر التي كانت تروى عنه في بغداد 
بهذا الشأن کییر:!*. وفضلاً عن ذلك فقد كان من أعراف الزهد أن الانسان إذا أراد 
الانخلاع من الدنيا والدخول في سلك الماد تحاشى أصحاب النفوذ وكره مخالطة 
السلطان فلزم المسجد أو ذهب يجاور في مكة أو خرج يرابط في اللغور وترك 
بغداد. ف«المتعبد في بغداد كالمتعبد في الكنيف» على قول سفيان الثوري. ولا يبقى 
في العاصمة إلا من يبتغي الاصطياد بالتقرژ والزهد كما كان يحلو لابن المبارك أن 
يقول معرّضاً بأبي العتاهية“. لكن هذا الأخير» خلافاً لما ینتظر من المتزهدين 


»( المصدر السابن» ص 070. الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد» جلاء ص1194, 

(۲) الشابشتی الدیارات» ص9؟ و۸٤.‏ 

)۳ الأغانيء ج٤۰‏ ص۹۵ 

(؛) المصدر السابق» ج۷٤٠‏ ص۱5 : على زعم ثمامة بن آشرس كانت ثروة آبي العتاهية حوالي سنة /۱٩۰‏ 
۲ تقدر بما يزيد على ربع ملیون درهم. ص۱۷-۱۹ نوادر حول طمامه «یأکل خبزاً بلا شيء٤.‏ 
ص ۱۷: يتصدّق على جاره الفقیر بالدعاء له. ص۱۸ لا يجري على خادمه غير رغیف في الیوم. 
ص‌۱۹-۱۸ : معابثة آحد السائلین الملحفین له وقوله الغریب «من أجل هذا أمثاله حُرّمت الصدنةه1 
ص۱۹ : لا بخرج زكاة آمواله وینفقها على عائلته. ص۰ ۲۱-۲ : تهربه من إيفاء دیونه. فال الجاحظ في 
البخلاء» ص۱۸۱: «ومن كان يصطلي بنار أبي العتاهية؟!2 وانظر أيضاً الخطيب البغدادي» الخلا 
ص۰۱۳ 

(0) ابن عبد البر القرطبي الأندلسي» بهجة المجالس وأنس المجالس وشحذ الذهن والهاجس» تحقیق 
محمد مرسي الخرلي بيروت» دار الکتب العلمية» الطبعة الثانية» ۰۲ع۱/ ۰۱۹۸۲ القسم الثاني؛ 
ص10-14. #نظر ابن المبارك ببفداد إلى رجل عليه ثیاب صوف لا تخالطها غیرها فقال من ذا؟ فيل 
هذا أبو العناهية الشاعر. فکتب إليه ابن المبارك: 
أيها القارئ الذي لبس الصو ق وأضحى یمد في العُباِك- 


۳۹ 


المخلصین؛ بقي يروح ويجيء في شوارع بغداد على حماره المريسي. مرابطاً على 
أبواب السلطان؛ كلما ضربت نقود جديدة طالب بحصته منها؟. واقتصر النسك 
عنده على التزي بهزي المساکین*؟» وعلی اعتزال الغزل دون المدیح والتوقف 
عن شرب النبیذ وسماع الغناء. لهذه الأسباب شکك بعض معاصري الرجل في 
تزهده واعتبروه صنفاً من المراءاة والتفاق كما شککوا قبل ذلك بحبه لعتبة. «يرْهدٌ 
الناس ولا يزهدٌ؛ قال فيه معاصره الجماز”". وسخروا من احترافه المسرحي 
للحجامة بغیر علم لبصلح نفسه بما قد يفسد به على الفقراء والأيتام صحتهم. وال 
له بشر بن المعتمر «ما آراك إلا آردت أن تتعلم الحجامة على أقفاء الیتامی 
والمساکین ۲٩‏ 

وفوجی الرشيد بقرار آبي العتاهية. والأخبار متواترة أنه آمام إصرار أبي العتاهية 
على رنض القول في «الغزل الرقیق» الذي كان الرشید یستحسنه آمر بضربه ستین 
عصا وبحبسه والتضييق علیه. حلف الخليفة ألا يخرجه من حبسه حتی بقول شعراً 
غزلیاً رحلف الشاعر ألا يتكلّم الا بالقرآن وبلا إله إلا الله محمد رسول الله. ويقي 
أبو العتاهية مسجوناً سنة على ما قيل يستعطف الرشيد ويتظلم إليه ويذكره بالليالي 
حين كان ينظر إليه ووجهه من «ماء البشاشة یقطر!»؟) هذا التدبير أثار العجب: 
ملك الدنيا يترجى الجزار ليقول شعراً في حين أن الشعر الجيد كاسد في بغداد!"“ 
كان الرشيد يحب أبا العتاهية وخاف أن يخسره. ولعله لم يحمله على محمل الجد 


عالزم الشفر والتعبدٌ فيه ليس بغداا موضع الزُهَادٍ 
؛ إن بسنداد للملكدك محل ومنائٌ للقارئ السم ار 
() ابن طيفورء كتاب بغداد. ص ۱۱۱-۱۱۰ وكان ذلك في خلانة المأمون. 
(۲) أبر العناهية» ديوان» ص‌۳۹۸: «آغرّك مني إني صرت في زي مسكين...» 
(۲) الأغانيء ج٤»‏ ص۷1 يقول الجماز: 
ما أقبح التزهيد من واعظ بزقد الناس ولا یسزف دا 
(4) المصدر السابق» ج24 ص۷. 
(0) المصدر السابق» ج٤‏ ص۳۰-۲۹. وص 10-7۳ وص 1٩-۸‏ .بنية الطلب» ج4» ص۱۷۷۱-۱۷۹۹. 
(0) المصدر السابق» ج4» ص 4۸-6۷ : وبهذه المناسية قال الشاعر المغمور أبو حنش مخاطياً أبا العتاهية : 
كسدنا ما ترا وان آجدنا وانت تقول شمرك بالشفاعة! 


۳۳۰ 


في البدایت. ومثل مخارق المغني» اعتقد أنه في واحدة «من حماقانه*. في نهاية 
المطاف وجدت المنازعة بين الملك والشاعر خاتمةً مقبولة. منهم من يزعم أن أبا 
العتاهية آنقذ ماء وجه الخليفة بأبيات في زوجته هاشمية”". وزعم الشاعر المغمور 
أبو حنش أن آبا إسحاق قد عاد إلى صناعة القوافي وسمع وأطاع'”". وهذه دعوی 
غير صحيحة. لقد حاول الخليفة إغراء أبي العتاهية بعتبة لکن هذا الأخیر استعفی 
مؤكداً أنه لا یتزوج على قعيدة بیته. فرضخ الرشید للامر الواقع» وکان رقیقاً تستبد 
به أحياناً؛ حتى الیکاه» نوبٌ حادة من رُعب التقوی» ورضي عن شاعره وترك له 
حرية القول في الزهد بل حضّه عليه كما تقول بعض الروایات* وسمحه منه 
وحفظ شعره في المخطوطات الجليلة» وأجازه بستین ألف درهم تعویضاً عن 
العصي التي أکلها*. وانصرف آبو العتاهية كلياً ونهائياً إلى رسالته الشعرية 
الجديدة. 


لا تتساءل عما إذا كان أبو العتاهية مخلصاً في توجهاته الروحية الجديدة. فهذا 
لا نشك فيه. إنه كثيراً ما يعبر في قصائده عن الصراع الذي عاناه بين حبه الشديد 
ل«زهرة الدنیا» بل جنونه بها وبين محاولة الهرب منها" بين إعجابه باطیب 
الحياة» رحلاوتها ویأسه من تفادها. وغالباً ما يعاتب نفسه ویعذلها. یقول بصراحة 
أنه في وقت راحدٍ «متزاهد» في الدنیا و«راغبٌ؛ فيهاء وآن رغبته «ممزوجة» 


() المصدر السایق» چ4» ص۰۱۸ 
(۷) المصدر السابق. ج٤۰‏ ص۳۱-۳۰. 
(۳) أبياته مخاطباً ابا العتاهية في المصدر السابق؛ ج۰4 ص1۸ : 
آبا إسحاق راجت الجماعه وعدت إلى القواقي والمناعه 
نز الخرٌ مسا کت تُكسى ودع عنك التتشف والبشاعه! 
() بغية الطلب» ج4ء ۱۷۸٤١۱۷۸۳‏ . 
(۵) الاغاني» ج4ء ص١5‏ بغية الطلب» ج۶» ص۱۷۷۲-۱۷۷۱. 
(7) أبو العتاهية» ديوان؛ ص5/ا: 
اج بزهرة الدنيا جنوناً وأفني العمر فيها بالتمني 
ولو أني قد صدقتٌ الزهد فيها قلبث لأهلها ظهر السجِن! 


۳۱ 


بزهادنه؟» وأنه حاول التخلي عن الدنیا «جهدي وطاقتي»”". واستعماله الفعل 
«تزاهد» غني بالدلالات. ما نتساءل عنه هو دواعي هذا التحول. لا نعرف أنه وقع 
آنذاك في حياة الشاعر حدثٌ من الاحداث التي قد تحصل على آثرها في الغالب 
مثل هذه التحولات کاللقاءات المؤثرة أو المصائب والفواجع الفردية أو الجماعية 
التي تصدّع صلب الانسان أو تکسر نمط حیاته الرتیب. والغریب أن نكبة البرامكة 
عام ۸۰۳/۱۸۷ التي كان بإمكان الواعظ المُرُد أن یتوقف عندها طويلاً مستخلصاً 
منها العبر لم تترك في شعره إلا أثراً باهتا يُدرِج في باب تم الخليفة”". قيل أن 
الیأس من الفوز بعتبة هو الذي غيّر مجريات حياته. ونُقل أنه لما عاد إليه الرشيد 
برفض عتبة القاطع قال «نمکثث ملياً لا أدري أين أناه. وعلى أثر ذلك لبس 
الصوف. لا نجد فيما حفظ من شعره من أثر لهذه الخيبة. فإذا كانت غيّرت 
مسار حياته كان أحرى بها أن تظهر في شعره أو أن تكمن فيه فيه بشكل أو بآخر. لا 
يدو أنه أصیب بالاحباط آر بموت الرغبة. فما بعد عتبة غزر إنتاجه. وبعدما كان قد 
بأتي في غزلياته بالترافه ویسف» جاد شعره. قد يكون حداده على عتبة قد أيقظ فيه 
مشاعر حتى ذلك الحين دفينة غامضة. وتروي حكاية أخرى أنه شثل عن الذي 
صرفه عن «قول الغزل إلى قول الزهد» أحال كما في حكايات الزهاد إلى منام رآه. 
لما قال قصيدته التي مطلعها «الله بيني وبين مولاتي» أناه آتِ في المنام وقال له: 
«ما آصبت أحداً تدخله بينك وبين عتبة يحكم لك عليها بالمعصية إلا الله تعالى؟!» 
قال #فانتبهت مذعوراً وتبثُ إلى الله من ساعتي من قول الغزل». قد يكون هذا 
)١(‏ المصدر السابق» س۷۱: 

تراهدتٌ في الدنيا وإني لراغبٌ آری رضبتي ممزوجةٌ بزهادتي! 

وص 184: 

تَعَسِرٌ أبي أن الحياة لحلرةٌ وللموت کال يا لها ما أمرّها! 
2( ی ص۳۵: 

تخلیث مما فيك مجهدي وطاقتي كما يتخلى القومٌ من عرّة الجرب 
(5) المصدر السابق» ص757. 


(4) السعودي» مروج الذهب» چ۰۳ ص ۰۳۵۷ 
(0) بغية الطلب» ج4» ص‌۱۷۱۸. 


۳۳۲ 


التعلیل وله الشعور بالذنب حين راجم الزاهد شعره القدیم. عقدٌ امل بفصل بين 
إنشاء القصيدة وهي من مدائحه بالمهدي وتوبته. 

لا يجب أن ننسی أن آبا العتاهية كان قد بلغ آلخمسین حين اعتزل الغزل. 
وهذه سن متقدمة بالقياس إلى متوسط المدة التي كان يعيشها الإنسان في ذلك 
الحين. فلا شك أنه أصيب بالأزمة التي تصيب الرجال في هذه السن فيعيدون 
بصعوبة كبيرة ترتيب الأولويات في حياتهم. وني شعره ما يوحي بأن بلوغه 
الخمسين أشعره بدنو الأجل وأصابه بما يشبه الصدمة؟. فاستفاق إلى أنه ني 
المنقلب. في القصيدة التي بدأ بهاء كما يبدوء توجهاته الجديدة» يقول أنه «الآن» 
أيصر «السبيل إلى الهدی» بعدما نعى الشيب إليه نفسه ورأى «سيف الموت» يبرق 
حياله””. وكثيراً جداً ما يذكر المشيب الذي لا ينفق عند النساء”". «ما للكهول 
وللتصابي؟۱» يردد في فصانده. عندما عاتبه الرشيد بقوله: «أيجوز لك هذا! 
بالأمس ينهاك أمير المزمنین المهدي عن القول في عتبة فتأبى إلا لجاجاً ومحكاً 
واليوم آمرك بالقول فيها فتأبى ذلك؟!» أجابه: «يا أمير المؤمنين ان الحسنات 
يذهين السيئات! کنث أقول في الغزل ولي شباب وجدّة وبي حراك وقوة واليوم 
فأنا شيخ ضعيف لا يحسن بمثلي لهو ولا تصاب اه 


(۱) ابو العتاهية؛ دیوان» ص۱۱: 
وإن امرؤاً قد سار خمسين حجةٌ إلى منهل من پرده لقريسبٌ! 
(1) المصدر السابق» ص5864-140. والقصيدة مطلعها «قطمتٌ منكِ حبائل الآمال». وفد توم المسعودي 
وسواء أنه يخاطب فيها عُنبة في حين أن الخطاب موجه [لی*الدنیا؟ بوضوح. 
(۳) المصدر السابق» ص۲۸: 
إن الشباب لنانق عند النسا ما للمشیب من النساء احا 
(4) المصدر السایق: ص۰۲۱ 
(0) بغية الطلب» ج؟» ص۱۷۷۰. وهذه الدعوی تتردد كثيراً في شعره. ومما يقوله في الدیوان؛ ص ۳۹۲ 
(البیت الثاني لیس في الدیوان): 
إذا لم تنه نفسك عن هراها وتحسنْ صونها نإليك عني 
فأني قد شبعتُ من الملاهي ومن أدمانها وشبعن مني 
وأي تبيح اقب من لبيب يُرى متطرباً في مشل سني! 
إذا مالم یشب کهل لشیب فليس بتائب ما عاش ظني 


۳۳۳ 


يجب أن نفترض أن النزعة التزهدية لدی الشاعر لم تكن وليدة اللحظة وبسبب 
تقدمه في السن ویجوز أن نبحث عنها في نشاته. ففي الرواية التي تؤكد أن عائلته 
آقامت في المذار نقرأ أنه كان یجالس آنذاك من یجتاز بالبلدة من النساك» وکان 
قلیل العلم» فخرج مع بعض النساك فأقام بعبّادان حيناًء فرجع وقد تفقه وحسن 
أدبه؛ وقال الشعر في الزهد» ثم شخص إلى الكوفة فتأدب هناك قبل أن بستقر في 
العاصمة”. عناصر عديدة مستقلة تجعل هذه الرواية محتملة. إحدى الروايات عن 
بداياته الشعرية في الكوفة احتفظت بقصيدة تنبى عن مطولاته الزهدية". قد تكون 
الرواية موضوعة والقصيدة متأخرة. غير أنه حفظت له أيضاً أبيات يذكر فيها 
المرابطين في عبّادان. لا يُعرف تاريخ إنشائها إلا انها تبدأ بقوله «سقى الله عبّادان 
غيثاً مجللاً؟ فان «لها فضلاً جديداً وأؤلا» فكأنه يتذكر وينوه بفضلها عليه في 
الشباب وفي الكهولة””. وكانت عبّادان رباطاً مشهوراً يؤمه الزهاد والعُباد. لا شك 
أن النساك الذين يذكر الراوي مرورهم بالمذار في طريقهم إلى عَبّادآن هم عنده من 
أهل الاسلام. إلا أن تلك الناحية كانت آنذاك وستبقی طويلاً موطناً لجماعات دينية 
متنوعة كالمانويين والمندائیین والصياميين والصابئين من اليهود المتنصرين الذين 
عُرفوا بممارسات تقشفية بالغة وسوا «الثياب البیض». وكان الرهبان والعباد منهم 
يذرعون جنوب العراق في المسكنة والسؤال. فإذا كان أبو العتاهية قضى قسماً من 
شبابه في تلك الناحية فهو لا شك قد صادفهم كسواه من معاصريه ومواطنيه. 
وعندما ستعرض للعقيدة المنسوبة إلى أبي العتاهية سنجد فيها أثراً لثانوية مُقتصدة. 
إذا صح ما رووه عن مغامراته في الوصول إلى عتبة جاز الظن أن اختياره التنکر 
بزي راهب أو مسكين متنسك وارتداءه جبة الصوف هو ميل غير واع إلى الحياة 
النسكية. ويندرج في الاتجاه نفسه تسميته لابنتيه قبل التحوّل إلى الشعر التزهدي» 
الواحدة «لله4 والثانية «بالله». وسئرى من جهة أخرى أن إسماعيل بن القاسم كان قد 
طلب الحديث في مراهقته. فكأن الزهد والفتك كانا يتجاذبان تلك النفس الحساسة 


(۱) بغية الطلبء ج٤؛‏ صين19517. 
(۷) الأغاني» ج4» ص1۷ 
(۳) ابر العتاهية؛ دیران ص۳۱۳. 


۳ 


في شبابها. وكأن تلك المیول الدفينة عادت فکشفت عن نفسها فيه حين طوی 
ثوب الشباب ورأى على الافق ظلمة القبر تقترب منه. لاسبما وأن التيار الزهدي 
كان قد انسع نشاطه في حياة المدينة الروحية وتنامت منتجاته الادبية المتنوعة في 
أواخر القرن الثاني» يُقبل عليها كما يقول «الزهاد وأصحاب الحديث والفقهاء 
وأصحاب الرياء والعامة»۲۳. فمن غير المستبعد أن يكون قد وقع الشاعر في جاذبية 
هذه السوق المزدهرة. إنه على الأقل قد وعى كيف تعمل وكشف أشراط النجاح 
فيها وهي نفسها الأشراط التي تسود اليوم تجارة الدعوة التلفزيونية: لأن ابنه 
محمداً الشاعر كان» على قولهء «ثقيل الظل مُظلم الهواء راكد النسيم جامد 
العینین»» في حين تحتاج الصناعة إلى «رقة حال وحلاوة شمائل ولطافة معنی» فقد 
نصحه بالانصراف عن التصوّف إلى ما كان فيه من التجارة بالقماش("؟. 

وأيأ ما كانت دوافع أبي العتاهية لاعتناق الحياة النُسكية» وعلی الرغم من إنتاجه 
الغزير في الشعر التزهدي» فان دار الاسلام لم تكتب اسمه في نهاية المطاف في 
سجل الزهاد والعباد والأولياء والصالحين خلافاً لصديقه علي بن ثابت. فهو لم ينضم 
اجتماعياً إلى واحدة من مدارس الزهد البغدادية ولم يُنشىء مدرسة ولم يُعرف له 
تلاميذ. لقد غاب اسمه عن «حلية الأولياء» وعن «الصفوة» وعن طبقات الصوفية 
الكبرى منها أو الصغرى وغيرها من المصنفات التي أرّخت للحركة الزهدية. لقد 
اكتفوا بترئيسه على الشعر الزهدي. ففيه لمعت أصالته الشعرية وتجلّت فرادته الفكرية 
وتأسست شهرته التي امتدت على ما زعموا إلى القسطنطيئية! ”© 


ديانة أبي العتاهية 


ليس في ما بقي من شعر أبي العتاهية ما يثير الشك بانتمائه إلى الإسلام السائد 
في زمانه وفي بيثته» من قمة رأسه حتى أخمص قدميه. بل أنه ملل بشعرء الوعظي 
نوعاً من السلطة الروحية في موقع أقرب إلى أصحاب الحديث الذين يسميهم «أهل 


() الاغاني» ج4ء ص۷۰ 
(۲) الحصري» زمر الآداب. ج۳» ص 459. 
(۳) الأغاني» ج٤»‏ ص۱۰۵. 


۳۵ 


الحدیث والاخلاص»۳ منه إلى غیرهم. وکان في شبابه الاوّل قد طلب الحدیث 
ورواه عن الأعمش ف في الكوفة. داد 1۳ 
هذا الأخير. AT‏ «الرزق يأني العبد في كل سيرة سارء لا تقوى مُق 


بزائده» ولا نجورٌ فاجرٍ بناقصه» بينه وبين العبد سترٌ والرزق طالبّه»*. ويقول 


النبي في الثاني «من ضلن بالليل حَسّن وجهه بالنهار!» كما حدّث عن مالك 
بحدیث اعتبره التقاد «مُنكراً» فلم ينقلوه“. وکان أولياؤه العتزیون ونعني مندل بن 
علي العنزي وأخاه جبّان بن علي العنزي من الفقهاء ورواة الحدیث وأعيان الکوفة 
البارزين. وقد استقدمهما المهدي إلى بغداد حيث حدثا في مساجدها". وفي 
بغداد لقي أبو العتاهية» في المرحلة الزهدية من حياته كما نحتمل» المحدث 
بقية بن الوليد (۸۱۳/۱۹۷) وكتب عنه كما یُظن(؟. وان كان نقاد الرجال لا 
يحتجون بأبي العتاهية ولا يقيمون له وزناً كمحدّث» وصئفوا الحديث الثاني في 
الموضوعات" فقد اهتم المحدثون بشعره وحفظوه في باب الرقائق. فبالحديث 
وصل بين مراهقته وشيخوخته. ولم يغب عن نقاد الأدب في القديم أثر الحديث 
النبوي في زهديات أبي العتاهية فتتبعوه وأشاروا له 


(۱) أبو العتاهية دیوان ص98١:‏ 
زاد حيبي لقرب أهل المعاصي درن أمل الحديث والاخلاص! 

(1). ابن حجر لسان المیزان؛ ج۰۲ ص‌۱4۸. 

(۲) بغية الطلب» ج4» ص ۰۱۷۵۱۰۱۷۵۰ 

(4) الذهبي» ميزان الاعندال» ج۰۱ ص۲1۵ 

(۵) ابن سعد الطبقات الکبری» ج۰1 ص۳۸۱. الخطیب البغدادي» تاريخ بغدادء ج٩۰‏ ص١١٠‏ لج 
۵ ص۳۳۱. العجلي آبو الحسن أحمد بن عبدالله بن صالح الكوفي ۰۸۷۵/۲۹۱۱ معرفة الثقات من 
رجال أهل العلم والحدیث ومن الضعفاء وذکر مذاهبهم وأخبارهمء تحقیق عبد العلیم عبد العظیم 
البستوي» المدينة المنورة» مكتبة الدار» الطبعة الأولی ۱8۰۵/ ۱۹۸۵ جاص ۲۸۱. 

(5) بغية الطلب. ج4» ص۱۷۹۱ و٩4‏ ۰۱۷ 

(۷) الذهبي» ميزان الاعتدال» جا » ص۲4۵ «الإسناد إلى أبي المتاهية مُظلم وما علمت أحداً یحتج بايي 
العتاهية». 

(۸) ابن الجوزي. كتاب الموضوعات تحقيق عبد الرحمن محمد عثمان» المديئة المنورة» المكتبة 
اسلفیة» 21537/1545 ج۲» ص4١1.‏ 

)٩(‏ المبرّد. الكامل» جلاء ص۱۲-۱۰. الاغاني» ج٤»‏ ص”1. بغية الطلب» ج٤‏ » ص۱۷۸۰. يقول ابن- 


۳۳۹1 


إلى ذلك نسب بعض الاخباریین لابي العتاهية جملةً من المقالات تون ما 
يشبه العقيدة الکلامية "؟. هذا مع أنه كان كما ذکروا من القائلین بترك «الجدل 
والمراء في الدین»» عبارة أشاروا بها إلى صناعة المتکلمین. نقلوا أنه كان یقول 
بالاترحيد». غير أنه كان يزعم أن الله أحدث جوهرین متضادین 1 من شيء ومنهما 
بنى العالم هذه البنية. فالعالم حديث العين والصنعة لا محدث له ولجميع ما فيه 
إلا الله وحده. وأن الله عز وجل سيعيد كل شيء مما خلق على هذه الصنعة إلى 
الجوهرين المتضادين قبل أن تفنى الأعيان جميع””. في مسألة الصفات كان يرى 
«إن الله عز وجل لم يزل موصوفاً بالحي وإنه لا تدركه الأبصار وهو يدرك 
الابصار»؟. ومع قوله بالوعيد“ كالمعتزلة فقد اعتقد كبشر المريسي أن 
«الاستطاعة مع الفعل»*. وذهب في المعارف إلى أنها «راقعة بقدر الفكر 
والاستدلال والبحث طباعاٌه(. فى مسألة أفعال العباد كان «مُجبُراً" يعتقد «أن 
الله قضى السيئات والحسنات:*. بيد أنه كان يذهب إلى «أن الحوادث كلها خيرها 
رشرما مذ برأ الله العالم وإلى أن بيده فلكية على يذهب المنجمين ما خلا الإرادة 

فقيل ي0 . أما في الفروع فقد كان #يتشيع يع على مذهب الزيدية البترية المبتدعةه 
حسبما تُفصّل واحدة من الروایات" '. أو كما تقول رواية أخرى إنه كان #يتشيّع 


عبد البر في المقدمة التي وضعها للزهديات (الديوان» ص۳۷): ١ونظم‏ ما استفاده من أهل العلم من 
الستن وسيرة السلف الصالح». 

() الأغاني» ج4» صه-1. بنية الطلب» ج4؛: ص١177.‏ والمصنفان نقلا عن أصلٍ واحد إلا أن 
الاصبهان وم ای وا ی غير أن يعض العبارات قد سقطت من رواية هذا الأخير 
في بعض المواضع. 

(۲) بغية الطلب» ج4» N‏ الأغاني؛ ج٤»‏ صه. 

(۴) المصدر السایق ج٤»‏ صة. 

() المصدر السابقء ج٤»‏ ص1. بغية الطلب» ج٤ء‏ ص۱۰ ۱۷. 

(5) المصدر السابق» ج٤»‏ ص ۰۱۷۱۰ 

)١(‏ المصدر السابق» ج6» ص۱۷۱۰. الاغاني؛ ج٤»‏ صه-1. 

(۷) المصدر السابق» ج4» ص1. 

() بغية الطلب» ج٤»‏ ص۱۷۱۰. 

)٩(‏ المصدر السابق» ج4: ص۱۷۱۰. 

(۱۰) الاغاني» ج4: ص". 


YY 


لآل رسول الله صلى الله عليه وسلم من غير أن یتنقص أحداً من أصحاب رسول 
الله ولا من أمهات المزمنین»۳). ولم يكن يرى الخروج على السلطان»”". وفي 
باب آخر كان من القائلین ب«تحريم المکاسب») وخلع الدنيا والزهد فيها 
والتصوّف والقناعة. 


وتفید روایات مستقلة أن أحد آصحاب ابن أبي دژاد. أحد مثيري مسألة خلق 
القرآن سأل آبا المتاهية فیما يشبه الامتحان: «القرآن عندك مخلوق أم غير 
مخلوق؟ فقال : أسألتني عن الله أم عن غير الله؟ قال: عن غير الله. فأمسك. وأعاد 
عليه السؤال فاعاد عليه الجواب حتى فعل ذلك مراراً. فقال له: مالك لا تجيبني؟ 
فرد: قد اجبئْك ولكنك حمار!»٩)‏ يريد أن ما غير الله مخلوق. هكذا فهم ابن 
حجر الجواب”". وبالضد من ذلك نسب إليه الطبري أبياتاً يهجو فيها ابن أبي دؤاد 
ويلومه على إثارة تلك المسألة”". والحق أن الأبيات منحولة. فأبو العتاهية مات 
قبل ما سمي بالمحنة وقبل انقلاب المتوكل على ابن أبي دؤاد بربع قرن. 


نعتقد أن الرواية عن عقيدة أبي العتاهية الكلامية صحرحة. وهي على كل حال 
قديمة جداً. هذا لأن أبا العتاهية لم يُحسب يوماً في المتكلمين وأهل النظر. فإذا 
كانت قد نسبت له مثل هذه المقالات» وفق الترتيب المألوف في مصنفات الكلام» 
كما لو كان أبا الهذيل أو النظام» فذلك لا يمكن أن يكون قد حدث إلا في آخر 
حياته حين كان وجهاً من وجوه بغداد الثقافية» وإلا في الوقت والبيئة التي كانت 
قد أثيرت فيها تلك المسائل» ونعني عصر المأمون وبلاطه. وقُبيل ذلك وبُعيد ذلك 


(۱) بغية الطلب» ج4» ص0١197.‏ 

(۲) الأغاني» ج٤‏ ص1. بغية الطلب» ج٤»‏ ص۱۰ ۱۷. 

(۳) المصدر السابق» ج4+ ص ۰۱۷۱۰ العبارة في الرواية هي «بتحريم المکاسب على مذهب الزيدية». من 
الراضح أن الجملة «علی مذهب الزیدیة» هي تكملة لقوله «کان يتشيّع» إذ ليس تحریم المکاسب من 
عقائد الزیدیی. 

(4) المصدر السابقء ج٤ء‏ ص۱۷۰ 

(0) الأغاني: ج4» ص۸. بغية الطلب» ج4» ص 3951 

(5) ابن حجرء لسان المیزان؛ ج۲» ص۰۱۰ 

(۷) الطبري» تاريخ ج1112 ص۱4۱۱. 


۳۳۸ 


حين انتشرت ثقافة الکلام في المراق وکان «كل إنسان من المسلمین یری أنه 
متکلم»» كما یقول الجاحظ"؟ فینتخب» ضمن إطار الاتجاهات الکبری 
المهیمنة. ما يستحسنه في مذاهب رژساء المتکلمین. وترينا الروایات المختلفة أبا 
العتاهية بتحکك بالکلام وبالمتكلمين: ثمامة بن الاشرس وبشر بن المعتمر اللذین 
یسخران منه وبشر المريسي الذي يحذره من معاشرة «المشیهین*. كما نجد في 
شعره شيئاً من ألفاظ المتکلمین. وما خلا المقالة الطريفة بالجوهرین المحدئین 
فبعض المقالات المنسوبة إليه في الاصول هي اختبارات قمشها الشاعر من مذهب 
ثمامة والجاحظ. نفترض أنه كان يجد ضرورياً في المجالس أن يُدلي بدلوه بين 
الدلاء فيما يُطرح أمامه من المسائل. فتحصّل له من ذلك» في وقتٍ من الأوقات» 
هذا الخليط من الآراء. فقد رف عنه أنه كان مُذبذباً في مذهبه. يعتقد شيئاً فإذا 
سمع طاعناً عليه ترك اعتقاده وأخذ بغیره؟*. وهذه كانت حال الجميع من هواة 
الكلام تتغبّر آراؤهم بنسبة إلزام هذا الرئيس أو ذاك خصمه أو انقطاعه أمامه في 
حلقات المناظرة. فيما خص آبا العتاهية قد يكون هذا صحيحاً في المسائل الدقيقة. 
أما الخطوط العريضة» وصداها ثابتٌ في شعره. فتمثل تمثيلاً وفياً موقعه بالنسبة 
للاتجاهات الغالبة في آخر القرن الثاني وأوائل القرن الثالث. 

كثيراً ما يذكر أبو التعاهية الله في شعره التزهدي ذكراً قرآني الألفاظ في 
الغالب. وأحياناً تأخذ أبيانه شكل التسبيح والتحميد مما يُصلَى به في الموسم من 
غير أن تبرق فيها أية صبوة صوفیة**. ومما كان المتكلمون يصطنعونه من 
الاحتجاج لإثبات الصانع في وجه الدهربین يقتبس مراراً استدلالهم بالشاهد على 
الغائب وبدليل الحركة والسكون. وله في ذلك أبيات مشهورن*: 
فیاعجباکیف یعصی الإله ام کیف‌یجهه جاح 
وللهفيكلتحربكةٍ عليناوتسكينةشاهد 


(۱) الجاحظ الرد على التصاری؛ ص۳۲۰. 

() الأغاني ج4. ص" و۷ و۸۰. 

(۳) المصدر السابقی ج)» ص1. بغية الطلب» ج٤»‏ ص ۰۱۷۷۰ 
(4) أبو العتاهيةء ديوان» ص۰۱۰ 

(۰) المصدر السابق» ص۰۱۰ 


۳۳۹ 


وني کل شيءلهآية تدلعلىأنهواحدًا 
ومثله قوله حيث یستعمل لفظ تالحوادث» بمعنی الاجسام المحدثة(): 


وإنالفي مئ ع ظامر یسدل علی صانعلايُرى! 
ليس في شعره ما يوحي بأنه كان «مُشْبّهآه. بل هو أقرب إلى «التنزیه». وقولهم 
أنه كان يرى أن الله لا يدرك بالأبصار يندرج في هذا السياق. وأبياته في هذا المعنى 
كثيرة. منها قول" : 
رانك معروف ولست بموصوفي وأنك موجود ولست بمحدودا 
وان ك رب لاتزال ولسم تزل قریباًبعیدا غالبا غیر مفقووا 
بخصوص المعارف» - أو كما يقال أيضاً «المعرفة» - فالمقصود بالدرجة 
الأولى معرفة الخالق والتصدیق بالرسل. وهي مسألة كان معاصروه من المتکلمین 
يطرحونها. وأبو نواس يلمح إليها في شعره: «وصرفث معرفتي إلى الانکارا» 
ويبدو أن أبا العتاهية اقتبس في هذه المسألة مقالة الجاحظ أو ثمامة. فأبو عثمان» 
خلافاً لمعظم أهل الاعتزال» كان من القائلين أن المعرفة تحصل بالطبع» ضرورةٌ» 
عند النظر في الأدلة» وأن كل إنسان بالغ إذا ارتفعت عنه الموانع لا بد أن يعرف 
الله ووجوب بعثة الرسل * إلا إذا صرف معرفته كما يقول الحكمي إلى الانکار, 
وأبو العتاهية يشير في أبيات له إلى ما يشبه هذا الرأي©: 
سبحان من لم تزل له حججٌ قامت على خلقهبمعرفيِهٍ 
قدعلمواآنه لاله ولکن عجزالع الم ون عن صفته! 


(۱) المصدر السابق» ص۲۰. 

(۲) المصدر السابق؛ ص۷. 

(۳) المصدر السابق ص۱۰4. وانظر آیضاً ص٩4‏ و۱۲۳. 

(4) القاضي عبد الجبارء المغني (جزء ۱۲) کتاب النظر والمعارف» تحقیق إبراهيم مذكورء القاهرة وزارة 
الثقافة والارشاد القومي. الموسسة المصرية العامة للتأليف والترجمة والطباعة والنشر» ۰۱۹1۲ 
ص۳۱۲ 

(0) آبو العتاهیة دیوان» ص۸۷. 


آقواله بالاستطاعة والارادة والقضاء و«الفلكية»» مما يقع في مسألة «خلق 
الافعال»» شتاتٌ بصعب التوفیق بين عناصره. من الموکد أنه كان مُجیْراً کاصحاب 
الحدیث. ونراه يحاول إقناع ثمامة بن آشرس» في مجلس آمام المآمون» بأن «کل 
مایفعله العباد من خير وشر فهو من الله» وأنه إذا حرّك يده كان الله هو 
المحزك!() وهذا المعتقد ثابت في شعره. فهو لا يفتأ يروو" : 
إلى الله كَل الأمر في الخلق كله ولیس إلى المخلوق شي من الامرا 
وأن مصائر البشر سبق بها القضاء : 
کل نفس سشوفی شمیها ‏ ولهاميقاتٌيومقدرَجَبٍ 
جشت الاقسلام سن فسبسل بماختمالهعليناوكتب! 
وأن ما يصيب الانسان من الخیر أو الأذية فهو مما قدره اف : 
الله يُنجي من السکروه لا خلّري وکل خير وشر خط بالقدر! 
وأن الارزاق» كما ورد في الحدیث الذي نقله» ليست مرهونة لا بالسعي 
والحيلة ولا بالكسل والحمق لكن بما قسم اله : 
إنما اناس كالبهائم في الرزقي ‏ سواء جهولهووالعليم 
ليس حزم الفتى يجرلهالرزقٌ ولاعاجزايُعدالعديما! 
وتنقل بعض المصادر أنه نقش على خاتمه «سيكون الذي تُضِيَ غضب العبدُ 
أو رضي !200 
وفي أحد أبياته الطريفة يُشبه الآدميين» فُعلة الخير والشرء بالأجراء الذين 
يقومون بعمل لم يختاروه. یقول: 
ماالناسٌإلاآلةًمعتملةً للخیروالشر جِميعافَعَلَة 


() الأغاني» ج4» ص5. 

(۲) أبو العتاهية, ديوان» ص174. 

(۳) المصدر السابق» ص55. 

(4) المصدر السابق» ص8؟١.‏ 

(0) المصدر السابق» ص۰۳۰ 

)١‏ الشيخ عباس القميء الكنى والألقاب» ج۰۱ ص۱۱۳. لا يصرح الشيخ بمصدره. 

(۷) الماوردي» أدب الدنيا والدین» ص177. وهذا البيت فات شكري فيصل فهو ليس في الديوان. 


۳۳۱ 


هذا الموقف الجبري المتشر جداً في شعره جرٌ عليه فیما يعد رداً من المتکلم 
أبي سهل التوبختي «الرد على أبي العتاهية في التوحید في شعره»؟. 

غير أنه كواعظ يدعو إلى التوبة ومحاسبة النفس لا يستطيع إلا أن يمنح 
الإنسان الاستطاعة على الأفعال والمسؤولية عنها من حيث هي محل الطاعة 
والمعصية. وهو يلح على ذلك في شعره. ومما يقول" : 
ومسؤولةٌيا نف آنت فيشري ‏ جواباً لیوم الحشر قبل سؤالِكِ! 

ویکتمل التلفیق في آرائه بالمقالة الفلكية التي تجعل الحوادث في العالم» ما 
خلا الارادت مرتبطة بمواقع الکواکب والدورة الفلكية. وهو هنا ینطلق مما يُعزى 
إلى معاصریه ثمامة بن آشرس والجاحظ. فهذان المفکران کانا یقولان أنه لا فعل 
للعباد على الحقيقة إلا الارادة وما سوى ذلك فهو من فعل الطبيعة0". وكأن آبا 
العتاهية» في تبسيط مُختزل» جعل الفلك مكان الطبيعة. وكان هذا مذهب 
الطبائعيين والمشتغلين بالتنجيم» وكانوا كثرةٌ» القائلين بان الله فض إلى الفلك 
تدبير العالم. هذا مع أنه لم يُعرف عن أبي العتاهية اهتمام بعلم النجوم أو مخالطة 
المنجمين. وتندر جداً في شعره الإشارات إلى ألفاظهم ومصطلحاتهم. 


فساد الدار وتحريم المكاسب 


أما القول بتحريم المكاسب الذي يقترن بعقيدة فساد الدار - والمقصود بالدار 
دار الإسلام ‏ فقد أخذ ينتشر في المدن في أواخر القرن بين العُبّاد ودالقراء» 
والزهاد الذين بدأ بعضهم يحمل لقب «الصوفي». وكان هذا المعتقد فاشياً في 
المانويين. انشقوا به عن الجماعة الزراعية التي ولد دينهم في حضنها. وكان 
مبررهم أن عمل الأرض هو أذية للاشجار ولما في الارض من أجزاء النور. فترك 


(۱) النجاشي» رجال؛: صه۲۵. والداعي يوضحه مصنف الذريعة: إن أبا العتاهية «صرّح بالجبر في أشعاره. 
رده أبو سهل في كتابه هذا الذى نسبه إليه النجاشي والشيخ الطوسي»» آقا بزرك الطهراني» الذريعة إلى 
تصانيف الشيعةء طهران؛ ۰۱۹۱۵ ج۰۱۰ ص180. 

(۲) ابو العتاهية» دیوان» ص۲۷۲. 

(۲) القاضي عبد الجبار» فضل الاعتزال» ص۰۷۳ 


۳۳۲ 


الصدیقون منهم وجماعات كثيرة من زهاد بابل العمل في الزراعة واقتصر سعیهم 
على التسؤل والصدقة. وبالعکس من ذلك» كان تحریم المکاسب في الاسلام 
رفضاً لأنماط العلاقات الاجتماعية المستجدة في المدن التي كانت آخذة في اللمو 
السريع بفضل تحولها إلى مراكز تجارية كبرى. هذا التحول في المجال الإنتاجي 
أحدث تغييراً موازياً في القيم الاجتماعية وخلق تمايزات طبقية وثقافية عميقة واثر 
على صيغ التدين وأنتج بيئة معينة على «الفساد» تآكلت معها قيم التكافل ووشائج 
الولاء والإكراهات المعروفة في البنى الاجتماعية التقليدية الصغيرة المتراصة. كان 
أهل الزهد يشعرون أنهم غرباء في المدينة التي بدت لهم كما لو أنها كما قالوا 
مزرعة لإبليس أو كنيف. من الصحيح أنهم برروا في الغالب ترك السعي بمبدأ 
«التوكل» وبالقول أن الله قد ضمن للإنسان رزقه. فسعي هذا الأخير لا يغير ما سبق 
به القضاء من قسمة الأرزاق. وثقل عن شقيق البلخي وهو من معاصري أبي 
العتاهية. أنه كان يزعم أن «الحركة في الكسب معصية» لأن الحركة أي كسب 
المعيشة بالعمل المأجور في البناء أو بالتجارة أو بالصناعات أو بالزراعة أو 
بالخدمات أو بسواها من القطاعات تعبير عن شك في ضمان الله للرزق 
والکفایة؟. غير أن ذلك لا يخفي الأسباب الافتصادية والسياسية. فترك العمل 
والتبني الطوعي لاقتصاد الصدقة هو في نهاية المطاف رفض صريح لاقتصاد المدن 
وقيم التبادل التجاري. وكذلك القول بفساد الدار فهو عدم اعتراف بالسلطة 
السياسية (الإمام) بما هي المركز المرجعي والجهة الضامتة لصلاح الأمة بحسن 
تطبيق الشريعة وتوزيع الثروة وبإقامة نظام العدل. أن الأئمة جائرون وظلمة. 
وبفسادهم فسدت الدار وفسدت العقود. والانخراط في اقتصاد الدار يحول الناس 
إلى آعوان للظالمین. يكتب الاشعري: «فقال قائلون بتحریم المکاسب والتجارات 
وقالوا لا يجوز بيعٌ ولا شری حتی یظهر الامام على الدار ویقسمها لأن الاشیاء 
التي فیها لا ملك للناس علیها لفسادها ولکون الفصب والظلم فيهاء". ويؤثر عن 


(۱) الحارث المحاسبي» کتاب المکاسب والورع والشبهة وبيان مباحها ومحظورها واختلاف الناس في 
طلبها والرد على الغالطین فيه» تحقیق عبد القادر احمد عطاء بیروت. مؤسسة الکتب الثقافية» الطبعة 
الاولی» ۰۱۹۸۷/۱۰۷ ص11. 

(۲) الأشعريء مقالات. ص4۱۷. 


۳۳۳ 


عبدك الصوفي» معاصر أبي العتاهية وأول من حمل لقب الصوفي على ما يُروى» 
وكان من أشهر القائلين بفساد الدار وتحريم المكاسب وأوائلهم » آن المعاملات لا 
تحل إلا بدإمام عادل» ومن غير إمام عادل فالدار حرام ومعاملة أهلها حرام»( 
وكان عبدك يأكل الرمانة بقشرها مخافة أن يُلتقط القشر فيستعمل في دبغ أحذية 
«الجند والظلمة". وشقيق البلخي نفسه» مع قوله بالتوكل» كان يبرر ترك 
المكاسب بفساد الخاصة أي العلماء والزهاد والغزاة والتجار والسلطان: «وأما 
السلطان فهم الرعاة فإذا كان الراعي هو الذئب فالذئب ما يجد يأكل»”". ومال إلى 
هذا القول بعض معتزلة بغداد*؟ ممن يتشيّع ويتزهّدة وبعض رواة الحديث من 
الكوفيين من أصحاب سفيان الثوري من غير أن يذهبوا به إلى مآلاته الأخيرة. 
وخلاصة الدعوى أنه بسبب الجور والغصب والضرائب والغش عمّ الحرامُ البیع 
والشراء والصناعات والحرث ففسدت فيها العقود وتعّر الحلال. وعلى هامش فقه 
الكسب» كانت المواقف تتراوح بين التيقّظ (أي الوقوف عند اشتباه الأمور) 
والتورع (أي ترك المكاسب الحلال مخافة الوقوع في المكاسب الحرام) أو 
التحريم الكامل أو التحريم الجزئي. غير أن القول بفساد الدار إذا أداهم إلى تحريم 
المكاسب فهو لم يقترن عند الكثير منهم بالخروج على السلطان وإعادة الأمور إلى 
ما كانت عليه في الزمن الذهبي الأول لكن بما بشبه الهجرة. فسَعُواء بانتظار يوم 
القيامة» إلى تكوين مجتمعات صغيرة خارج المدن. كثيرٌ منهم ترك المدينة إلى 
الرباطات والأرياف والثغور حيث كانوا يكسبون من الغزز والجهاد أو العمل في 
الحقول. وكان منهم من لا يسعى إلا في القوت. ومنهم من لا يأكل إلا مما ينتجه 
بيديه أو يجنيه من السهول المباحة أو يحصله من تأجير نفسه في مواسم الحصاد أو 
يلتقطه من الطرقات والمزابل"*. أما الذين لم يهاجروا وأكثرهم من أهل الفسولة 
والكسل ومبغضي العمل فكانوا یلجأون إلى التسول والأكل من كسب غيرهم كي 
لا يقع عليهم جرمه» جاعلين من المسكنة نوعاً من الضريبة على الدخل» كما 


(۱) الملطي. التنبيه والرد» ص97 

() ابن النجارء ذیل تاريخ بغداد» ج۱» ص؟1۲. 

(۳) ابن عساكرء تاريخ دمشق» ج۰۲۳ ص«۱8. 

(4) الأشعريء مقالات» ص11۸ 

(5) تفاصیل ذلك لدی الحارث المحاسبي کتاب المکاسب والورع. 


۳۳۶ 


لاحظ الجاحظ؟ ومن بعده الأشعري”" وابن وحشية الذي سیسلقهم في الفلاحة 
النبطية بلسانٍ حدید. 

لم يكن أبو العتاهية لا من هؤلاء ولا من هؤلاء. لم يكن له دخل إلا ما 
يستفيده من هذا الخليفة أو ذاك «الشأط كما کان يسمي أصحاب النفوذ. ومثل 
هذا الأكل على مائدة السلطان كان محرماً لدى بعض المتزهدين ومُستكرهاً عند 
جميعهم. فقول أبي العتاهية بفساد الدار وتحريم المكاسب لا يتعدى الزخرفة 
والزينة المكتسبة من الخطاب التزهدي. إلا أننا نجد في شعره أصداء لتلك الآراء 
والمواقف. فهو يثير مسألة المكاسب وفساد الزمان في شعره الاجتماعي مع تبشيره 
بالتوكل وبالقناعة. وهو من الشعراء القلائل جداً الذين التفتوا في دار الإسلام إلى 
المسألة الاجتماعية. إنه يربط بين دروس الشريعة وامحاء العهود بعد النبي وبين 
انصراف البعض إلى تكديس الأموال من غير حل في حين أن الففر يرهق الأرامل 
والایتام. یقول ۳ : 


فلعبرة شرت للرمن ن الذي ملك الارامل فيه والایتام 
زسن مككاسبُأملهمدخولةً دخلا فروعأصولهالآقام! 
|64 
ل > 
طغى الناس من بعد التبي محم فقددرست بعد النبي الشرائمٌ (...) 
وان بطونالمكهيرات كأنما ينقدقٌ في أجوافهن الضنادغ 
نما یعرف العطشان من طال ريه ومايعرف الشيعانمنهوجائمٌ 
0 
اي ۰ 
ُسَدَالناسٌ جسيعاًفأمسى خیرهم‌من کف عسناآذاة! 


وفي إحدى القصائد يتوجه إلى الخليفة مباشرةٌ واصفاً له حال الرعية البائسة 


(۱) الجاحظء الحيرانء ج3ء ص۲۲۰-۲۱۹. 
(۲) الأشعري» مقالات؛ ص418. 

(۲) أبو العتاهية» دیوان» ص ۰۳۵۱ 

(4) المصدر السابق» ص۰۲۱۷-۲۱۲ 

(9) الممدر السابق» ص4۱۲ 


۳۳۵ 


وغلاء الاسعار والبطون الجائعة والجسوم العاریة. وفي قصيدة آخری لافتةه 
لا نتبیّن الجهة المعنية فيهاء يثور على «سلاب أكسية الارامل والیتامی والکهول» 
ممن أهمل «أثر الرسول» واشتغل بجمع الأموال من «الخيانة والفلول»". وفي 
مواضع أخرى يبه ممدوحيه من الأعيان ممّن يتوسلهم في حاجاته إلى فساد العلاقة 
بين الطبقات الاجتماعية. ثمّة من جهة «ملوك» ‏ أي أثرياء - مزهوون تيّاهون ومن 
جهة «مساکین» بطلبون الصدقة ورژژسهم مخفوضة. تفاقم الثروة مقابل تفاقم 
الفقر. لهؤلاء أخلاق ولهزلاء أخلاق أخرى. يقول" : 
هذا زمانٌ ألم الناسٌ فيه على زهوالملوك واخلاق المساکین 
ومرة أخرى : 1 
هذازمانٌ قدتعؤدأهله تي ةالملوكوفعلّ من یعصدق! 
شيعي زيدي 


يصح الاحتمال» لجهة الفروع, أنه كان يتشيّع كأكثر أهل الكوفة وكأحد موالیه , 
العنزيين. فقد نَل أن المحدث جبان العنزي كان يميل إلى التشیم. تزعم 
المصادر الإمامية أن الشاعر نفسه كان مامیا") وأنه التقى بالرضا وأنشده شعره. 
نستبعد انتسابه إلى الإماميين. فالجرح الشيعي وهوى أهل الببت غائبان غياباً كاملاً 
عن شعره. قد يكون قد التقى بالرضا حين كان الرضا متصلاً بالمأمون من غير أن 
يكون من أصحاب الإمام ومريديه. والأرجح أنه كان يميل فعلاً إلى ذلك التيار 
الزيدي الذي فشا في الكوفة آنذاك في أصحاب الحديث والفقهاء ثم في مدارس 
الاعتزال ببغداد. قريبون جداً من الأحئاف» يمسحون على الخفين ویحللون النبيذ 
ويعترفون بحق «آل رسول الله» بوراثة الخلافة مع إثبات خلافة أبي بكر وعمر 


)١(‏ المصدر السابق» ص11۱-4۳۹. 

(۲) المصدر السابق» ص۲۹۸. 

(۳) المصدر السایق» ص۰۳۷ 

(4) المصدر السایق. ص۵۸۲. 

(0) ابن حبان» کتاب اللقات» ج؛ ص۱؛۲. 

(«) آنا بزرك الطهراني» الذريعة إلى تصانیف الشيعة» ج۰۱۰ ص۱۸۰. 

(۷) الشيخ عباس القمي» الکنی والالقاب» ج۰۱ ص۱۱۸-۱۲۳. لا یصرح الشیخ بمصدره. 


۳۳۹ 


وعدم «رنض) أمهات المزمنین". وأبو العتاهية يذكر في إحدى قصائده «امل 
التقى بعد النبي»: أبا بكر وعمر وعثمان الذين «جاءت بفضلهم الآيات والسوره؟؟*. 
إلا أن هذه الميول الزيدية لدى أبي العتاهية كانت قَعَديَّة ولم تكن لتتجاوز الفقه 
والعبادات ولم يترنّب عليها أية التزامات سياسية. وهذا معنى قولهم أنه لم يكن 
یژید الخروج على السلطان. فقد طارد المهدي والرشيد الدعاة الریدیین مطاردة 
عنيفة. ولا نعتقد أن الشاعر البلاطي» وقد التقی في السجن كما يروي بأحد هؤلاء 
الدعاة وشهد مرعوباً مقتله"» كان یجرژ على الاتصال بهم أو العمل معهم. 

ما یلفت الانتباه فى جملة الآراء المنسوبة لابي العتاهية هو القول بالجوهرین 
أو الاصلین. ونجد في شعره صدی أخلاقياً لهذه الثانوية الفيزيانية. يقول في 
الارجوزة «ذات الأمثالء^ : 
لكل إنسانٍطبيعتان خیسورشوه‌ساضدان! 

وقبل هذا البيت يقرّر أن الكل شيء معدن وجوهره في مقادير مختلفة وأن 
«كل شيء لاح بجوهرهة””. ومع أن لفظي «معدن» و«جوهر» كان لها عند 
المتكلمين آنذاك دلالة بالأحرى فيزيائية وتذكر بمقولة العنصرين المبدأين» فبقية 
الأبيات تنحو باتجاه دينامبة نفسية. 

ويقول في إحدى القصاند"؟: 
لكل امرئ رآيان رأي ی که عنالشيء احياناًورايٌٍ یازع 


ولي في خصال الخير ضدٌ معاندٌ يُتبُطني عنهاإذاماتويتها! 


(۱) النوبختي» فرق؛ ۳۲-۳۱ 
(۲) أبو العتاهيق ديوانء ص .۱۵4‏ 
(۳) الاغاني» ج۰4 ص۹۳-۹۲. 
(4) أبو العتاهية» دیران» ص٩44.‏ 
(۵) المصدر السابق» ص444. 

(1) المصدر السابق» ص9١7,‏ 

(۷) المصدر السابن» ص۸۱ 


۳۳۷ 


وفي موضع ثالث يُدخل لفظي «النور» و#الظلماء» في تسمية الصراع النفسي 
بين النزعة إلى الخير والتزعة إلى المعصية : 
لم تقتحم بي دواعي النفس معصيةً إلابيني وبين الشور ظلمهء! 

إذا كان وجود هذه الثانوية الاخلاقية طبيعياً في الشعر الوعظي وکان متحصلاً 
عن الاستبطان ومعاذلة النفس وهو بارز في شعر أبي العتاهية» وكان يمكن حمل 
الضد أو العدو على إبليس أو الشیطان الر جیم» فإن ذلك لا ينفي تأثر أبي العتاهية 
بمذاهب الثانویین في ثانویته التكوينية. وهذا لا بُستخرب في القرن الثاني. ومن غير 
المستبعد أن يكون آبو العتاهية قد التقی بالمانویین أو سراهم من الثانویین في 
الكوفة أو في قرى السواد كما ذکرنا من قبل. 

وعلى الجملة فهذه المقالات كانت رائجة في آخر القرن. وعلاقة أبي العتاهية 
ببعضها ظرفية. فيما بين المهدي فالرشيد وبين المأمون تذبذب أبو العتاهية بين دين 
السلطة ودين العامت بين المعتزلة وبين أصحاب الحديث. ولم يُحسب لا في 
المعتزلة ولا في الجهمية ولا في المرجئة. بل كان أقرب إلى «الحشوية». إن موقعه 
المذهبي الغالب» بالنسبة لمجمل الاتجاهات التي عرفها القرن الثاني» يستوي من 
صباه إلى شيخوخته في الجهة المحافظة إلى جانب أصحاب الحديث الكوفيين. 


الزنديق 

٠‏ على الرغم من ذلك فقد طت بدين أبي العتاهية الظنون. والأخبار عن ذلك شتى. 
بعضها يتناول المرحلة الغرامية من حياته ويشير بالزندقة لا إلى عقيدة فكرية أو مذهب 
ديني لكن إلى تهاون شاعر الغزل بالمقدسات. من ذلك قوله في عُتبة" : 

پارب لو آنسيتنيپاوهي في جتةالفردوس لم انسهاا 


وقول" : 
إدالم ليك رآكأح سن خلقه ررأی جمالك 
فحذابقدرةتفسه حوزالجنان علی مثالِك! 


(۱) المصدر السابق» ص2. 
(۲) المصدر السابق» ص4۱. ابن قتيبة» الشعر والشعراء» ج٠ء‏ ص۷۹۵. الاغاني» ج٤»‏ ص۵۱. 
(۳) أبو المتاهية» دیوان ص1۱۹.ابن قتيبة» الشعر رالشمراه: ج۲+ ص ۷۹۵. الاغاني» ج٤»‏ ص9۱ 


۳۳۶۸ 


ومما يجري المجری نفسه قوله : 
راللٌّه نسولاآن اف الردی لشلث لبیل رنبحان الا 
وقوله في تة : 
ياعُتبُ ما أنت إلا بدعة خلقت من غير طین وخلق الناس من طین! 
فقي الأبيات الثلائة الأولى» کیا عاق القاص منصور بن همان تهاون بالجنة 
وابتذال في ذکرها وتهاون بقدرة الله الذي لا يحتاج إلى مثال””. آما الابیات 
الاخری فقد شطح فیها وخرج في الأول منها إلى ما يشبه الشرك©». 
ونقلوا - مما يُصلف في شطح أهل المجون وتظرّفهم البارد - أنه سُمع یقول: 
«قرأث البارحة «عم یتساءلون» (سورة النبأ) ثم قلت قصيدة أحسن منها!»"؟ وأنه 
آنشد وهو يشير إلى السماء(؟: 
إذا ما استجَزت الك في بعض ماتری فمالاتراه الذهر أمضى وأجورً! 
فهو هنا كالسمنيين بشك بالصانم لأنه لا يقع تحت الحواس. 


هذا كان في زمان العشق. آما فيما تعلق بالفترة الأخيرة من حياته فیذکر 
مصنف الاغاني: «وکان قوم من أهل عصره ینسبونه إلى القول بمذهب الفلاسفة 
ممن لا يؤمن بالبعث ویحتجون بأن شعره إنما هو في ذکر الموت والفناء دون ذکر 
النشور والمعاده ۰ وأن منصور بن عمار كان یقول: «أبو العتاهية زتديق! أما 
ترونه لا يذكر في شعره الجنة ولا النار وإنما يذكر الموت فقط 6۱(. 


(۱) أبو المتاهية: دیوان» ص11۱ 

(۲) المصدر السابق؛ ص ۰۱۵۲ 

(۳) الأغاني» ج۰1 ص0۱. 

(4) من الغریب أن خصوم أبي العتاهية لم يعلقوا على هذا البیت. وکان الشاعر نفسه هو الذي سیندم عليه في 
آخر حياته. يروي أنه كان يطوف بالبيت ویقول يا رب اغفر لي فسمع قائلاً يقول له لا ولا کرامة! ویذکره 
بالبیت» ابن حجرء لسان الميزان» ج۲» ص۰۱5 

(۵) الاغاني» ج4: ص)۲. 

0) ابن فتيبة الشعر والشعراء: ج۷» ص۷۹۵-۷۹۶. 

(۷) الاغاني؛ ج٤‏ صس۲. 

(4) المصدر السابق» ج4» ص۳4. بغية الطلب» ج٤‏ » ص۱۷۱۲. الخطیب البخدادي» تاريخ بغداد» ج۰۷ 
ص۲۲۹ 


۳۳۹ 


وخلاقاً لذلك ظنْ ابن المعتز أن آبا العتاهية كان في الواقع «ثانوياً؛ وأنه 
«خبيث الدين يذهب مذهب الثنوية»”'" واتهمه ب«الإلحاده”", نعتقد أن الذي أخرج 
من ابن المعتز هذا الظن هو ما وجد في عقيدة الشاعر الكلامية من القول 
بالجوهرين. 

أما عن موقف الإدارة من هذه الشائعات فقد تقل عن ابنه محمد أن جارتهم 
رأت أباه ليلةٌ يقنت على سطحه فأشاعت أنه يكلم القمر. ووصل الخبر إلى 
حمدويه صاحب الزنادقة فوضعه تحت المراقبة فتبيّن له أنه بريء”". وقيل أن 
حمدويه شك بدينه وأراد أخذه «نفزع من ذلك وقعد حجاماه*. وقيل أيضاً أنه 
أوقف على الزندقة في طوس في آخر أيام الرشيد شتاء عام 197/ ۰۸۰۹ شهد 
عليه رجل بالزندقة فحبس. ولما لم يجدوا شاهداً ثانياً أطلقوه“. وكان الرشيد ربما 
واجهه بالشائعات حول دينه فیقول له متسائلاً: «الناس يزعمون أنك زنديق؟0:1, 

هذه الأخبار التي يختلط فيها التأويل النمطي للزندقة بالحكاية الطائشة لا ييقى 
منها شيء كثيرٌ عند التمحيص. من الثابت أن الشبهات حول سريرة الشاعر الدينبة 
قد أثيرت في بغداد. لكن هذه الشبهات إنما تولّدت على أثر تحوله إلى الزهد لا 
قبل ذلك. فهي غير ذات صلة بما قيل عن مجونه في الكوفة في شبابه أو بغزله 
بعتبة في العقدين السادس والسابع من القرن. فنحنُ لا نجد لها صدی فيما هجاه به 
كل من والبة بن الحباب وأبي قابوس. وما أثير حول الأبيات الغزلية يبدو أنه أثير 
على هامش الخصومة بين القاص والشاعر بعدما هجر أبو العتاهية الغزل كأنما أريد 
منه إيجاد جذور للزندقة في ماضي الزاهد وإقامة البرهان أنه فاسد الدين أوَلاً 
وآخراً. استخفافه المزعوم بالقرآن وما تُحله من الشك السمني لا يؤخذ به لنفور 
سيرة الشاعر عنه ولما في شعره مما ذكرناه مما ينقضه. وبه كان يواجه الرشيد 


.۳۱۳ ابن المعتزه طبقات الشعرای ص۲۲۸ و‎ )١( 

(۲) ابن خلکان» وفيات الأعيان» ج۳ ص۷۹ 

(۲) الأغاني» ج4» ص۳۵. بغية الطلبء ج۰4 مس371 
(4) الأغاني» ج؛ء ص۷. بغية الطلب: ج۰4 ص۱۷۰. 
(6) المصدر السابق» ج4» ۰۱۷۲۱۱ 

(5) المصدر السابق» ج4» ص۱۷۲۲-۱۷۲۱. 


۳:۰ 


وسواه ممن یُعرّض به(. وتلك الشائمات غير ذات صلة أخيراً بعقيدته الکلامية 
المتأخرة إلا بطبيعة الحال عند اللاحقین مثل ابن المعتز. وهي لم تؤثر على علاقته 
بالسلطة ولم تأخذها الادارة بعين الاعتبار. فالحکایات عن ملاحقة حمدریه له غير 
صحيحة. فحمدویه كان قد کلف بملاحقة الزنادقة سنة ۷۸۹/۱۹۸ ولمدة سنة 
واحدة. في هذا الوقت لم يكن أبو العتاهية قد اضطلع بعد بتمثيل دور الحجام على 
مسرح الزهد. وكان من المقبولين في بلاط المهدي لا يعكر صفو علاقته بالخليفة 
إلا قصة عتبة. 

بيد أن ما يقوله مصنف الأغاني من اشتباه بعض معاصري الشاعر بإنكار هذا 
الأخير لمعتقد البعث صحيح بصرف النظر عما في هذه الدعوى من الصحة أو 
الفساد. نهذا هو فعلاً ما كان يُشْنع به عليه من الزندقة في العقود الثلاثة الأخيرة من 
حياته. صحيح أن بعضهم يرد موقف منصور بن عمار من أبي العتاهية إلى خصرمة 
شخصية سببها أن الشاعر كان يتهم القاص بالسطو على قصص سواه. قالوا ولما 
ذكر أبو العتاهية خصمه بيوم الحساب ندم هذا الأخير وقال للحضور: «أشهدكم أن 
إبا الحتافية میرف بالموث و۱۳ ومن اعترف بذلك فقد برىء مما قذف 
به۳؟. غير أن منصور بن عمار لم يكن الوحيد الذي شكك بديانة أبي العتاهية. 
فالأصداء نفسها نجدها في قصيدة لإبراهيم بن المهدي الذي كان صديقاً للشاعر. 

يخاطب ابن المهدي أبا العتاهية قائلة9؟ : 
إن المنية أمهلتكَ عتاهي ‏ والموث لايسهووقلبُكَ ساهي 
ياويمٌ ذا البشر الضعيف أماله عن غيّه قبل الممات تناهي 
وُكُلتَبالدنياتبكيهاوتنا دبهاوانت عن القيامة لامي 
العیش حل و والمنون مريرةٌ وال‌دار دار تسف اخسروتباو 
فاجمل لنفسك دونها شغلا ولا تتجاملن لها نك دامي 
لا ی سجب لك آن یُقال مفو حسن الب لاغتة أو صریض الجاو 


(۷) المصدر السابق» ج4» ص۱۷۹۲-۱۷۱۱. الاغالي» ج٤»‏ ص۳۵ 
(۲) بغية الطلب» ج۰4 ص ۱۷۱۲. 
(۳) الصولي؛ أشعار آولاد الخلفاه. ص1۸-6۷. 


أصلح فساداً من سريرتك التي تلهوبهاوارمَبٌمقامالله! 
ما الزهدُ من رجلٍ لد کلب بالبعثغيرضلالةوسفهو 
راری الم قالة عبر صالحه وان أظهرتتغيرمقالةالاوَاه 
انسي رای تك مس ظ هرا ل زه اد تنحتام منك لهاالی آشب‌او 
إن كان لبس الصوفٍ حجّتك التي تدعوالنجاة فانني لك ناهي 
مافي يديك من اللباسء إذا ضوت منك السریرث» غير حبل واهمي 
لاشي: بقبل منل لأمابه حكمّت عليك نواط و الأضواو 
والأمر بعدٌ عليك ويحكَواسعٌ مساللم سول هناب اله! 


ابراهیم بن المهدي» کسواه یطالب أبا العتاهية باعطاء المثل الحي في الزهد 
دون الاکتفاء بزي الزهاد. ویذکره بأن لبس الصوف لا يُنجي الانسان إذا كانت 
سریرته فاسدة. ویلاحظ أن «عتاهي» یحرص على أن يكون له عند الناس ما 
سيسميه ابن الجوزي «ناموس» وشهرة وجاه. إلى هذه التهم بالمراءاة والزهد 
الکاذب وفساد السريرة یضیف ابن المهدي تهمة التکذیب بالبعث وأن الشاعر 
يكتفي بالبکاء على الدنیا مُهملاً لقيامة. ویری أن مقالته هذه مخالفة لمقالة «الاوّاه» 
أي إبراهيم (مود ۷۵ والتوبة ۱۱۶). ومقالة الااه هي «الحنیفیة» التي توصف بأنها 
«سمحة» و«سهلة» و«واسعة» تُغفر بحسبها الآثام ما خلا الشرك بالله البیت 
الأخير). قد نفهم الأسباب التي تدعو الأمير لتوبيخ صديقه. فهو قد مثّل طيلة حياته 
وسطأ ثقافياً هو ما يُدعى» منظوراً إليه بمنظار ديني» وسط «أبناء الدنيا» المتظللين 
بالحنيفية السمحة. وأبو العتاهية ينغص بذكر الموت على هؤلاء مسراتهم. وكان 
ربما عمد إلى ذلك وطلبه”'". لكن التهمة بإنكار البعث واضحة وصريحة. وهذا هو 
بالضبط ما يشير إليه مصنف الأغاني فيما سقناه عنه سابقاً. إذا كان هذا هو الانطباع 
الذي تركته قصائد أبي العتاهية الزهدية على بعض معاصريه» فهل لهذا الانطباع ما 
يبرره موضوعياً؟ 


(۱) أنظر حكايته بهذا المعنى مع الرشيد؛ الأغاني» ج4ء ص1١4-1١1.‏ 


۳:۲ 


نذير الفناء 


إذا كان ما بقي من زهدیات أبي العتاهية یمثل تمثيلاً وفياً فلسفته» على الرغم 
من أنه لا یتیح لنا متابعة التطور الذي یمکن أن تکون قد عرفته هذه الزهدیات» 
فدعوی إبراهيم بن المهدي بأن آبا العتاهية يسكت عن ذکر القيامة والبعث غير 
صحيحة. مثل هذه التهم آثارت غضب ابن عبد البر واستياءه واعتبرها «افتراء» من 
عمل أعل الفسق"؟. غير آنها ليست كذلك إذا وضعت في [طارها الزماني. 


عندما دخل أبو العتاهية في سلك الزاهدين» سواء تعلّق الأمر بالزي والمظهر 
أو بالخطاب والدعوة» إنما وضع نفسه في تيار كان قائماً مستوياً في النصف الثاني 

من القرن ومزدهراً ف في البصرة وفي الكوفة وخاصة في العاصمة. فبغداد التي كانت 
ر الا للك تتراکم فیها الثروات وتتمدد بالعمران وتزداد 
وارداتها التجارية وتتسع آفاقها المعرفية وترفل بالترف» ترف ما بعد التاریخ» من 
غير أن تخلف فيها موجة المجون المنحسرة كأبة ما بعد الأعيادء شت 
مدارس زهدية متنوعة. منها مدرسة القصاصين - الوعاظ التي كان لها أكبر الاثر في 
تربية الجموع. ومنها مدرسة أصحاب الحديث الذين اهتموا بجمع أحاديث الزهد. 
ومنها مدرسة العباد السائحين وكان لبعضهم من السلطة الرمزية ما يوازي سلطة 
الخليفة ؛ و«الملك في زي مسكين» الذي يضعه أبو العتاهية مقابل الخليفة" هو لا 
شك ظل أحدهم. ومنها مدرسة الشعر الحكمي من عبد الله بن عبد الأعلى إلى 
سابق البربري إلى صالح بن عبد القدوس. وقد عامتر ی ورم من 
آمصار الاسلام عدداً كبيراً من الزهاد والنساك ممن سجلت طبقات الصوفيين 
وتراجم الرجال أسماءهم وسيرهم وأقوالهم. ومما لا شك فيه أن معظم الأغراض 
التي تناولها أبو العتاهية في قصائده الزهدية بما في ذلك ذكر الموت «هادم اللذات 
ومفرق الجماعات»۰ وزيارة القبور ومخاطبة سكانهاء ومعاذلة النفس» وذم الدنيا 
الفانية» والاستعبار بمن مضى من الملوك والأقيال وبما مر من القرون» وتوهم يوم 
الحساب. كل ذلك كان معروفاً في الأثر ومطروقاً في هذه المدارس» تغذوه 


(۱) أبو العتاهية» ديران» مقدمف. ص۰۳۷ 
(۲) المصدر السابق» ص۳۹۲: 
إذا آردث شریف الناس كلهم فانظر إلى ملك في زي مسکین! 


ردان 


الروافد الثقافية المختلفة. وفي كثير من الاحیان اکتفی الشاعر بنظمه شعراً. وبعض 
ما فیف إليه من الشعر يُنسب إلى سواه كما لو كان من المشاع. فموارده. على ما 
تسمح لنا به الرؤية» لا تفيض عن الاثر. بؤثر عن محمد بن أبي العتاهية قوله أن 
أباه «لم يكن يقدّم على علوم الأوائل من الهند والروم وأهل فارس علماً ولا يزيد 
على حكمتهم شیتآ غير أننا لا نعثر في شعره من هذا كله إلا ما كان قد دخل 
في المشاع الثقافي العام مثل استلهامه في رثاء صديقه علي بن ثابت أقوال الفلاسفة 
أمام جثمان الإسكندر”"2 وهو نص كان كثير الذيوع والانتشارء ومثل أقوال منسوبة 
للمسيح ومثل ما كان یتوارثه الشعراء منذ عدي بن زيد. وفي الأصل لم يكن 
للجرار الكوفي ثقافة معاصره أبان اللاحقي ولا اتساع المعرفة الذي ميّز صديقه أبا 
نواس. ولا يتين من شعره أنه قرأ الأناجيل أو التوراة أو الأدبيات الهندية أو الحكم 
التى كانت تنسب للفلاسفة» وان كان وصول أصداء شفوية منها إليه محتملاً. 
وعلى الجملة فهو لم يجدد في الأدب الزهدي ولا تجاوز الحدود التي وضعتها 
شرطة الخطاب الزهدي إلا في باب واحد هو باب الموت حيث أكثر جداً وأغربٌ 
وشذ فكان له فيه ما يصح تسميته فلسفة بالمعنی العريض. 


لم يكن الموت يمثل في الأدب الزهدي التقليدي مشكلة. وإذا شل التذكير 
بالموت واحداً من أهم أغراض هذا الادب فبالدرجة الأولى بغاية التذكير بالمعاد 
وبهدف تعجيل التوبة. على الإنسان أن يتذكر أنه مائت» وأن أجله قد يأتي في كل 
لحظة. لذا عليه أن يكون على استعداد دائم لملافاة وجه ربه متزوداً بالتفوى 
والعمل الصالح. كان القصاصون مثلاً يطلقون لمخيلتهم العنان في وصف عذاب 
القبر وسؤال منكر ونكير والحياة الشبحية التي يحياها الامرات في القبور وأهوال 
القيامة والنفخة في الصور وعذاب أهل النار في مقابل نعيم الجنة وقصورها 
وحورياتها من ذوات الأعجاز الضخمة مثل ما صوّر ذلك الحارث المحاسبي في 
کتاب التوهم. وعلى مسارحهم الشعبية يبدو الموت كمظهر من مظاهر جبروت 
الواحد القهّار. يمثله ملاك يسترد أرواح الناس إذا انقضت مدة بقائهم المحددة في 


(۱) بغية الطلب» ج4» ص۱۷۹۹. 

(۲) أبو العتاهية؛ دیوان» ص 44۲. 

(۳) مثل فوله (دیوان ص 41۲): «یحل قلب المرء حيث مالهة: وقوله (دیوان؛ ص‌40۸) وتدان يوماً كما 
تدینٌْ*» وانظر أيضاً ما پذکره ابن عبد البر (دیوان» ص۰ 4۳). 


۳:۶ 


اللوح المحفوظ. وأدبياتهم في هذا الغرض» على ما فيها من رغبة في إثارة الرهبة 
والاتفعالات العنيفة الباعثة على التوبة» متفائلة ومطمثنة إلى الغفران والرحمة. الأمر 
مختلف عند أبي العتاهية الذي كان كشاعر شعبي یحتل منبراً منعزلاً ومحاذياً لمنابر 
القصاصين. إن التذكير بالموت یتجاوز عنده التذكير بالآخرة وبهوان الدنيا 
وبالاستعداد ليوم الحساب. فالموت هو مشكلته الكبرى وهاجسه الأعظم. وعلى 
هذه المشكلة بنى رؤية تكاد تكون عدمية للحياة. 


ليس الموت هو اللحظة التي ينتزع فيها الملاك الروح من الجسد أو العودة إلى 
الباري كما في الاعتقاد التفليدي. إنه عند الشاعر أقرب إلى البلى والاتعدام بالمعنى 
الفيزيائي. فهو بحسبه كامن في قلب الحياة. وهو مرض الحياة. وعَلّمُه يلوح بين 
عيني كل حيْ0". لقد رأى الموت في كل شيء ولم یر شيئاً إلا من خلال عبنه 
التي تراقب الأحياء وتترصدهم وتحصي أنفاسهم. إذا أشرقت الشمس فإنما تصبح 
الإنسان بالموت! وإذا غابت مسّته بالهلاك!”" يراه في ساعات الليل والنهار. وفي 
هبوب الريح. وفي نجوم المساء. وفي طلوع الهلال. بل في «حرك الخطى»! بل 
في التنفس! بل في طرفة العين! كل ذلك يُنعى إليه نفسه. يشبه الشاعر الموت 
بالنار التي تملا الأرض وتجوس كل بلاد. وأحیاناً يعتبر الموت «داء» لا دواء له. 
ويتأتى له أن يرى في استدارة الليل والنهار أيدٍ تزرع الأمم وتحصدهاء في تشبيه 
تقليدي. إلا أنه في صورة لم بُسبق إليها رأى رحى تطحن البشر وكل ما هب 
ودب!”" وكثيراً ما يستعير من المتكلمين لفظتي الحركة والسكون ليصف بهما 
عمل الفناء الخفي اليومي في الإنسان الذي يبلى كما يبلى الثوب» لحظةٌ بعد 
لحظة» في «حركاتٍ کانهن سكون”". إلا أنه يلجأ بشكل منهجي إلى ألفاظ 


)١(‏ المصدر السابق» ص‌۹۸: 

بين عينسي كل حي ملم المسوت يلوح! 
(۲) المصدر السابق» ص١٠٠:‏ 

يا موب يا موث صبّحتنا بك الشمس ومست كواكبٌ الأسد! 

(۳) المصدر السابق» ص۳۸۱۲: 

الناسٌ في غفسلاتهم ورحى المنية تسطصن! 
(5) المصدر السابق» ص۳۷: 

ولمرٌ الفشاء ني كل يوم خركاتٌ كأنهن سسكوناء- 


to 


«النماء» و«الزيادة» یترجم بها عن الحياة» و«النقصان» أو «التقص؛ يعبر بهما عن 
الموت. في الأصل هذه الألفاظ كانت مما يستعمله الفلكيون القائلون منهم بالأدوار 
على الطريقة الهندية والطبائعيون في باب «الكون والفساد'. إلا أنها عند ابي 
العتاهية تلحق بالمقادير. والفكرة تبدو بسيطة وتعتمد على القول أن أعمار الناس أو 
حياتهم محدّدة أقدارهاء سواءً كان ذلك في اللوح المحفوظ كما ينص الاعتقاد 
التقليدي» أم بالطوالع الفلكية وساعات الموالید» التي يشير إليها الشاعر في أحد 
أبياته”"2. إننا أمام ساعة رملية وتمثّل اقتصادي للحياة: حين يظن الإنسان إذا اعتبر 
القتسم الأسفل أنه يزداد وينمو كلما تقدم به العمر وجمع من الأيام والسنین إنما هو 

في الواقع يُتتقص إذا انتبه إلى القسم الأعلى! فما يتوهمه الإنسان الزيادة هو عند 
التحقيق انتم فالإنسان حين یولد بنجه مباشرةٌ نحو الموت”" ويخسر كل 
ساعة تمر به ويقترب أكثر فأكثر من الوفاة التي تحدث عند «استكمال العِدّة؛ ونفاد 
الکمیة!* فالولادة في هذا التصور هي بداية العد العكسي للمنية. بل «لا شيء بين 
النعي والبُشرى»””. وبعین كأنها بوذية يرى أن الوجود في الدنياء بين البشری 
والنعي» لا يصفو ولا يطيب لأحد. إنه كد وعذاب ونكد واكتئاب يسوق الاكتئاب. 
هم وغم ونصب*؟. تنتهبٌ أثناءه الإنسان؛ ذا الأجل المحدود؛ الرغب 


= والمقاديرٌ لا تنارلها الأو هام لطفاً ولا تراها العيودً! 
(۱) المصدر السابق» ص۱۲۳ : 

وکل ما ولدته الوالداث إلى موب تودبه ساعاث المرالییا 
(۲) هذا المعنى پتکرر مثات المرات في ديوانه. أنظر مثلأء ص۵۱ و۱۲۷ و۱۹۸ و۲۰۳ و۲۱۲ و۸٤‏ 

وه؟1. 
(۳) المصدر السابق» ص۱۱۲: 

وإني لأجري إلى غايةٍ واأستقبل السوث من مولدي! 
(4) المصدر السابق» ص86: 

وحياته فقس يعد له ووفاته استكمال تن( 
(0) المصدر السابنء صنة: 

تقفو مساریها محاسنها لا شيء بين النعي والششریا 
(5) المصدر السابق» ص۳۵. 


مان 


(الحاجات والأماني) اللامحدودة”". بين الامس الذي لا ُسترد والغد الذي لا 
يوثق بما قد یحمله» لا یتسع وعي الانسان بالحياة إلى آبعد من الساعة التي هو 
فيها". يأتي الدنیا «مجودآ» ویرحل عنها كما دخلها. وهو فیها اغریب»( 
و«عابر سبیل»(۰ «وحیذ فرید»(؟» سربع العطب أو «من زجاج”" كما یقول 
مستوحیاً ما جاء من وصف النبي للنساء بالقوارير» يعاني فوق ذلك من الظلم 
والعدوان والبغي والبفضاء والهم والأحزان والفجائع والتتفیص". 


ولا يكتفي الشاعر بتذکیر الانسان بدبیب البلی والفناء في نسیج حياته وبأذى 
دنياه وقذاها. ثمّة التمثل الانتروبولوجي للموت الذي هو التعییر المباشر والاکثر 
بلاغةً عن الفناء. وأبو العتاهية یستغل الصورة الجنائزية للموت ویتوقف عند 
تفاصیلها ترقفاً يكاد یکون مَرَضياً. انه کثیرا ما يتخيّل نفسه ويترك سامعه يتخيّل 
نفسه في الع في السیاق حيث الحشرجة والْفُس البعید والبصر الشاخص. ثم 
النعي» ثم الصراخ وولولة النساء ولطم الخدود وهالرنة الطويلة»؛ فالتعجیل بالفسل 


(1) المصدر السابق» ص ۸-۷: 


نلصبتٍ لنا دون التفکر با دنيا 
منتى تنفضي حاجات من ليس واصلاً 
وان انر يسعى لغير نهاية 


آماني يفنى العمر من قبل أن تفنى! 
إلى حاجة حتى تكون له أخرى! 
لمنفمسٌ في لجة الفاقة الكبرى! 


(۲) المصدر السابق» ص١١1:‏ 
وإنما المرء في الدنيا بساعته سائ بذلك أهل العلم بالزمن 
وص ۱۰۹: 
إنما نياك یسوم واحدٌ فإذا ینوم.ك ولى لم يعد! 
وص ۱۱ : 


۳( 
0( 
)0( 
زلف 
»( 


4) 


انما أنت طول عمرك ما عششر 
المصدر السابق» ص۱۰۹ و۰۱۲۱ 

المصدر السابق» ص ۳۷. 

المصدر السابق» ص۳۰۰. 

المصدر السابق؛ ص۰۱۰۲ 

المصدر السابق؛ ص۱۷ : 
إنمساالمره من زجاح 
المصدر السايق» ص۲4۲. 


۳:۷ 


ت في الساعة التي أنت فیهاا 


إن لم ترفق به تکسشزا 


بالسدر والکافور والحنوط» إلى الادراج بالاکفان البیضاه. ها هو مُسجّی فوق 
النعش یحمله آربعة يسرعون به إلى المقابر. ونّمْ مراسم الدفن يُرمى بعدها في 
حفرةٍ ضيقة» يحثى عليه فیها المدر والثری من كل ناحية» ثم يرط عليه اللبن 
والجنادل. إلى المشهد الأخير جين يُترك وحيداً منفرداً في الحفرة المظلمة؟. 


ومظهر آخر مؤلم من وجوه الفناء يكمن في الاندثار العاطفي والاجتماعي 
للإنسان. أحباب الميت أنفسهم يتبرمون به ويرفضون قربه ويسارعون في إبعاده 
عنهم كما تبعد القاذورات. الضجيع يهجر عند البلى ضجيعه والخليل ينسى بعد 
ذلك الخليل» والحبيب يستبدل بالحبيب کانه لم يكن. فالموت يقطع كل عقدٍ وثيق 
ويُّنسي كل ود. وبعدما يبكي المشيعون سرعان ما يضحكون. ويقتسم الأبناء المال 
ويتلذذون بما جمع بالكد؛ ويلهون بلو ولیت؛ ولربما «استحکم القيل في الميراث 
والقال». همهم ماله لا ما يصير إليه", 


وللموت حضوز آخر فردي وجمعي. الفردي هو القبر ابیت الهجر»" و«منزل 
البلى»» وابیت الردی» وابیت الغربة» والمنقطع» بيت الذل والوحشة والانفراد» 
وبيت النوی وامنزل الوحدة» المغلّقة أبوابه بالترب» والسجن» الذي ما مثله 
سجن» ساكنه یفترش التراب ویلتحف الغبار» مقطوعٌ مُجتنب؛ محرومٌ من اللطف 
ومن الأصدقاءء متروكٌ للدود يأكل وجهه ويحوله إلى عظام نخرة وجمجمة 
بيضاء“. والجمعي هو المقابر أو «منازل الأموات» ویسمیها الشاعر بما كانت 
تسمی به قبله «عسكر الموتی»؟" أو «عسكر الاموات»۲۳ أو امعسکر» الوحشة“ 


() هله الصورة الجنائزية للموت مبثوثة في كثير من قصائد الديوان. أنظر على سبيل الثال» ص۱ 4۲۲-0۲ 
454-177 ولاله-4 له 

(۲) المصدر السابق» ص۲ و۱۰۸و۱۲۹ و۱۸۷ و ۲۰۲ و۲۰۳ و۲۰6 و۲۳۲ و۲۳۳ و۲۷۳ و۳۱۰ و۱۲۲ 
و٤۲٤‏ و٤ا.‏ إلخ. 

(۳) المصدر السابق» ص۲۲۲ و۰۲۱۹ 

(4) المصدر السابقء على الاخص» ص4۳. 

(۰) المصدر السایق» ص۱۹4 و۲]۲. 

(0) المصدر السابق» ص٩4۱.‏ 

(۷) المصدر السابق» ص۳۷۲. 


۳:۸ 


أو «برزخ الموتی»۳؟ حیث لا يزور جارٌ جاراً. غير أنه في تمذّله لمنازل الاموات 
المميّز بالكآبة العميقة وبانقطاع التواصل بين ساكني المدينة الصامتة خالف ما كان 
مُتداولاً عند معاصريه من وجود حياة شبحية اجتماعية في المقابر. فالأموات عنده 
صمت وخفوت راقدون «الرقدة الكبرى» تحت الثری» قريبون بعیدون» متساوون 
لا فرق فيهم بين العبد والمولى» بين الغني والفقير» بين العربي والنبطي» لكنهم 
يحيون نوعاً من الحياة البرزخية يوقف أثناءها الموث الزيادةً والنقصان. وكما يقف 
الشاعر القديم على الأطلال» يقف أبو العتاهية على القبور يخاطب سكانهاء كما 
جرى التقليد بالسلام علیهم» ويسائلهم عما فعل بهم البلى»”". 


هذا الحضور الكثيف للموت في وجود الإنسان وفي مصيره يُسمُم عند أبي 
العتاهية الحياة وينغصها عليه ويجعل لذاتها مرارةٌ والسعي فيها عبثاً'". وهو لا يفتأ 
يردد «لقد نعْص الموتٌ علي الحياة»”'. ویتمجب كيف يمكن للإنسان أن «يستلذ» 
بالرغم من كل ذلك الحياة وكيف لا يقضي وفته في البكاء والنحیب". في الأثر 


() المصدر السابق» ص۵۳ و5١11‏ 
() المصدر السابق» ص۱1 و۳۵ ولاه و۱۳۹ و۱4۲ و۱4 و۱۱۵-۱16 و۰۳4۱ إلخ... 
(۲) المصدر السابق» ص۱۲۳: 
إن كانت الدار ليست لي بباقيةٍ فما عنائي بتاسیس رتشبید؟ 
(4) المصدر السایق» ص٣۳٤‏ : 
«إن الرحيل عن الدنا ليزعجني» 


وص ۱۸4: 
لعمر أبي إن الحياة لحلوةٌ وللموت کاس يا لها ما أمرّها! 
ص :41١4‏ 
نص الموتُ كل لذة عيش يا لقومي للموت ما أوحاء! 
وص ٤۳۲‏ : 
علمي بأني أذوق المرت نعْص لي طيب الحياة فما نصفو الحياة لیا 
وص 44۸: 


ماعيش من آفته بقازه تلم عيثاً طيباً [كلّه] فنازه! 
(۵) المصدر السابق» ص‌۲۸: 

أمع الممات يطيبٌ عيشك يا أخي؟ هیهات ليس مع الممات يطيبٌ! 

:۷٤ وص‎ 

عجبث لمن قرّت مع الموت عينه لحصد الردى ما ظلّت الارض تنبث!- 


۳:۹ 


أن ملاکاً يصحب المشيعين. فإذا دفنوا المیت ورجعوا محزونین أخذ كفا من تراب 
فرمى به وهو بقول ارجعوا إلى دياركم أنساكم الله موتاكم! أنساكم الله موتاكم!29 
ومعلومٌ أن المعري سلخ في «غير مُجیه كثيراً من معاني أبي العتاهية بألفاظها 
أحياناً. غير أن توح الباكي» كما صرت البشيرء يترك الحكيم غير مبالٍ لا يفقد 
اتزانه الرواقي. بالضد من الملاك ومن المعري أصيب أبو العتاهية بالرعب فنقل 
المقبرة إلى ساحة المدينة ووقف على بابهاء بالأكفان البيضاءء كأنه الموت» یصیح 
بالناس طوال ثلاثين عاماً: لدوا للموت وابنوا للخراب! هذا الذعر الوجودي من 
الامحاء هو باعتقادنا ما ترك بعض معاصري الشاعر؛ من القاص منصور بن عمار 
إلى المغني الشاعر إبراهيم بن المهدي» على اختلاف ميولهم الروحية والثقافیت 
يظنون أن أبا العتاهية الذي بغي في تزاهده هامشياً غير متظلّل بمدرسة صوفية أو 
جماعة فكرية ما هو الا نذير شوم لا يرهد بالدنيا بمقدار ما يبكيها ويندبها ویتحشر 
على فنائهاء وأن سبب مثل هذا الاسف العميق هو أنه في دخيلته كالخلعاء 
الماجنين» وان اختلف رد الفعل عند الطرفين» لا يؤمن ببديل عنها. 


> وص ۲۲۲: 
عجيتٌ لمن يموت وليس يبكي عجبتٌ لمن تجف له دموعٌ! 
وص 17507 

عجياً لامرئ تيّقن أن الموت حن فقر بالعيش عبناا 

رص ۳۱۵: 


فم نابك نفسك وارئها ما دمت ويحك في مهلا 

(۱) القرطبي أبو عبدالله محمد بن أحمد بن أبي بكر (1۲۷۲/1۷1)ء التذكرة بأحوال الموتى وأمور 
الآخرةء تحقيق الصادق بن محمد بن إبراهيم؛ الرياض» مكنبة دار المنهاج» الطبعة الاولی» ۰۱4۲۵ 
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الفصل السایع 
عبد الله بن معاوية والحارئیون 


المغامر السياسي 


لم يكن هناك ما يهيئٌ عبد الله بن معاوية بن عبد الله بن جعفر بن أبي طالب 
للقيام بالمغامرة السياسية التي أقدم عليها في الفترة الفاصلة بين سقوط الدولة 
الأموية وقيام العباسيين. لقد تميّز بنو ذي الجناحین؛ خلافاً لبني عمهم العلويين» 
بالخفة وبحسن علاقتهم بالأمويين. كان عبد الله بن جعفر من أعيان المدينة وصديقاً 
لمعاوية. وتخليداً لهذه الصداقة سمی ابنه «معاوية». هذه الحظوة جعلته من ` 
المستمتعين بالنعمة المؤثرين للذة المتمتعين بالقيان والاخوان كما كان یال( 
وحذا ابنه معاوية حذو أبيه فكان صديقاً ليزيد بن معاوية مذاساً له . وهو أيضاً 
سفی ابناً له باسم قاتل الحسين. وكان الطرب يخرجه عن اتزانه إذا سمع حبّابة"". 
في المدينة» عرف عبد الله بن معاوية الذي ولد في الربع الأخير من القرن الهجري 
الأول على وجه التقريب كأحد الفتيان الأجواد» شاعراً مُجيداً وخطيباً لسناً بليغاً» 
ممن يلتقي بهم الوليد بن يزيد إذا صار إلى الحجاز؛ يتفاخران ويلعبان 
الشطرنج *. وما خلا الصداقة التي ربطته بأحد أبناء عمومته الحسين بن عبد الله بن 


(۱) الأغاني» ج۷ ص۱۹۷ وج ۱۲ص ۲۲۰-۲۱۵ وج ۱۵ ص197-17/4. الجاحظ؛ كتاب الفیان (في 
«رسائل الجاحظ»» هارون؛ ج۰۲ ص۰)۱۸۱-۸۷ ص۹١۱‏ . 

(1) المرزباني» معجم الشعراء» ص۳۹4. 

(۳) الأغاني» ج16 ص۱1۲-۱۶۱. 

)٤(‏ الزیر بن بكارء الموفقیات ص 4057-401١‏ وجمهرة نسب قریش» ۳۲۵-۳۲6. ابن فتيبة» عیون 
الاخبار. ج۲: ص۱۲۱-۱۲۰. 


o1 


عبید الله العباسي والملاسنة الشعربة التي تلتها لم يُحفظ عن عبد الله بن معاوية في 
الحجاز خبرٌ مميّز”'2. فهو لم يكن محمولاً على تتبّع الغواني والمغنين» ولا على 
التفقه في الدین ولا على الاهتمام بالمطالب السياسية؛ بل كان نکر على زيد بن 
علي خروجه على بني مروان مطلع عام ۷۳۸/۱۲۰ . 


عام 46/۱۲۷ ۷ فتح مقتل الوليد بن يزيد سلسلة من الاضطرابات في الشرق 
والعراق وسوريا وفي الحجاز آذنت باستنفاد دور القبائل في تاريخ الإسلام. وبدا 
الحال أكثر مواءمةًٌ لأن يخرج هذا الهاشمي أو ذاك فيستعيد إرث النبي بالاعتماد 
على شرائح اجتماعية جديدة. كانت الدعوة الشيعية التي لم تنطفئ نارها أبداً تحرّك 
دورياً العراق والشرق وكان دعاتها على الرغم من انقسامهم يبشرون ب#المهدي من 
آل محمد الذي سيقيم أخيراً نظام العدل. انطلقت الشرارة»كما في المرات 
السابقة» من الكوفة على إثر استرجاع مروان بن محمد لعرش دمشق في خريف 
سنة ۷۱6/۱۲۷ بعد الفاصل القدري. وكان ذلك ينذر بعودة السياسة الأموية 
التقليدية العنيفة. فثار أهل الكوفة حيث كانت نقمة الزيديين تتفاقم بعد مقتل الإمام 
زيد وابنه يحيى من بعده. وفي حين كان جعفر بن محمد الذي علمته تجارب ابائه 
الحذر يعتبر أن الزمان ليس زمانه» وكان «النفس الزكية» يتردّد رغم تحريض 
الفضل بن عبد الرحمن لهء وكان العباسيون يحلمون بالرايات السوداء القادمة من 
الشرق» اغتنم عبد الله بن معاوية فرصةٌ سنحت: كان قد صار إلى الكوفة یلتمس 
صلة واليها عبد الله بن عمر بن عبد العزيز ويُصهر إلى بني نمیم. فلما خرج 
الكوفيون الشيعة «لبس الصرف وأظهر سيماء الخير» ودعا إلى «الرضا من آل 
محمد» على قول - أو إلى نفسه على قول أرجح ‏ فالتف حوله الشيعة بمن فيهم 
الزيديون وبعض السوريين من خصوم مروان بن محمد وبعض القدريين وعبيد 
السواد وبايعوه. وبايعه أهل المدائن ومدن الجنوب. غير أن والي الكوفة تمكن من 
غير صعوبة من طرده وأصحابه من العراق. فخرج إلى الجبال واستولى على همدان 
والري وأصفهان وشبراز وإصطخر وقسم من الأهواز وبسط سلطته حتى كرمان 


() الاغاني» ج۱۲ ص۲۳۹-۲۳۲. 
(۲) البلافري آنساب؛ ج۲» ص۳۲۰ 


ورلی |خوته على تلك النواحي. وأقام قي أصفهان التي آراد ان یجعلها كما يبدو 
عاصمته فبنی فیها فیما بنى میداناً بقي يعرف باسمه» وصك النقود في الاعوام 
۷ ۷۱/۱۲۸ و۱۲۹/ ۰۷6۷ كاتباً علیها «قُل لا سالکم عليه أجراً إلا 
المودة في الثربی» (الشوری ۲۳). وهي الآية التي تجد فیها الشيعة إشارةٌ إلى 
الامامة. وجبی الاموال. ولحق به إلى أصفهان ناس من الحجاز» وخصوم مروان 
من بني أمية» وبعض الخوارج» وأعيان العباسیین المنصور والسفاح وعبد الله بن 
علي وعیسی بن علي» وكثيرٌ ممن تقاذفته آمواج الصراع الداثر آنذاك بين مروان 
والخوارج» وكثيرٌ من طلآب الصلات. وکانوا إذا سألوا: «علام نبايع؟؟ قیل لهم: 
«على ما أحببتم وکرهتم!». فكما كانت حركة عبد الله بن معاوية فلت ءلم يتسع أفق 
الجعفري لأية مشاريع سياسية طويلة المدى. لم يؤلف بين الذين اجتمعوا حوله الا 
الصُدف الهشة والطموحات الفردية والتحولات الظرفية وإلاً الانتظار أن تسفر 
الاضطرابات المنتشرة عن غالب ت تستقر معه الأمور. وكان مروان مُصِرَأْ أن يكون 
هذا الغالب. فما إن قضى في صيف عام ۷٤۷/1۲۹‏ على الخوارج وفرغ من 
حرب الخارجین عليه في حمص وفلسطين» ووجه عامر بن ضبارة إلى عبد الله بن 
معاوية حتى انفض أصحاب هذا الأخير عنه بسرعة مذهلة. منهم من انهزم إلى 
مروان ومنهم من قصد قصد الشرق حيث كان أبو مسلم قد ظهر. ووجد ابن 
معاوية وأخوته أنفسهم فجأةً وحيدين فهربوا إلى هراة حيث وقعوا في سجن أبي 
مسلم. فل عبد الله سنة ۱ في السجن وأطلق سراح إخوته الذين 
سيشاركون من بعد في ثورة الحسني. هكذا انتهت مغامرة هذا الهاشمي التي 
استغرقت زهاء ثلاث سنوات في هراة حيث كان له حتى القرن السابع للهجرة قير 
معروف یار 


( جمع المدائني في نهاية القرن الهجري الثاني/ الثامن للميلاد أخبار عبدالله بن معاوية في كتابه «كتاب 
آخبار عبدالله بن معاویةا؛ الفهرست. ص۰۱۱ ثم استدرك ابن عمار التقفي في نهاية الفرن الهجري 
الثالث/ التاسم الميلادي ما فات المدائني (المصدر السابق. ص۱۸۱). من هذین المصدرین 
المفقودينء من الأول منهما على وجه الخصوص» استقت معظم المصادر التي رجعنا إليها: خليفة بن 
خیاط» تاریخ: ص۳۷۵ ۳۸۷. والبلافري» أنساب» ج۲» ۳۲۷-۳۱۹ وج ۰۸ ص ۰۲۲۷-۱۲ 
والطبري» تاريخ 1 ص۱ ۰۱۹۸۰-۱۹۷ والاصفهاني الاغاني» ۲ ۲۳۸-۲۱۰ ومقانل< 


Yor 


الشاعر الأدیب المحدّث 


خفظت لعبد الله بن معاوية قصائد وأبيات کثیرة. لم يؤثر عنه أنه كان 
صاحب خمر ومجون. وما بقي من شعره يخلو تماماً من ذكر الخمر وطلب 
اللذات. تحتل المساجلة الشعرية مع صديقه العباسي قسماً منه. بعض القصائد في 
النسيب. وكثيرٌ منها يصنّف في الشعر الحكمي والأمثال مما تسب بعضه لصالح بن 
عبد القدوس. كما احتفظت له مجامع الأدب بثلاث رسائل خسبت من البليغ. 
الأولى في العتاب مُوجهة إلى صديق والثانية كتبها من السجن لأبي مسل“ 
والثالئة تهنئة بزواج”". وزعم أبو عبيدة أنه كان لعبد الله بن معاوية كتابٌ في الأدب 
يتدارسونه في الكوفة. والأسطر القليلة التي بقيت منه هي مجموعة من الحکم*. 
وككثير من معاصريه من أهل المدينة» نقل ابن معاوية عن أبيه حديثين في مناقب 
الطيار وعلي وخبراً عن عبد المطلب القديم رواها عنه أخوه صالح بن معاوية 
وجويرية بن أسماء. ووضعه ابن سعد في الطبقة الرابعة من التابعين مع أبي الزناد 
وربيعة الرأي ومن عاصرهما؟. 


-الطالبيين» ٠١۹-۱۵۲‏ . وابن عساكر. تاريخ مدينة دمشق؛ ج۰۳۳ ص۲۲۰-۲۰. وأبو نعيم الاصبهاني 
(۰)۱۰۳۸/۱۳۰ تاريخ أصبهان» تحقيق سيد كسروي حسن؛ بيروت» دار الكتب العلمية» /١41٠١‏ 
۰ ج۲ ص٤.‏ وابن الأثير» الكامل في التاریخ» ج۰4 ص۳۷۱ 

(۱) جمعها ونشرها عبد الحمبد راضي» شعر عبدالله بن معاوية» بغداد-بيروت» مؤسسة الرسالت» ۱۳۹۲/ 
¥ 

(۲) الزبير بن بکار؛ الموفقیات» ص ۱۰۱-۱۰۰ و۳۸۳-۳۸۱. الجاحظ ؛ البیان» ج۰۲ ص۸۲-۸4. المبرّدء 
الفاضل» تحقيق عبد العزيز الميمني» دار الكتب المصرية» الطبعة الثانية» ۰۱۹۹۵ ص04. وأبو جعفر 
النحاس ۰)٩۵۰/۳۳۸(‏ عمدة الكتاب» تحقيق بسام الجابي؛ بيروت» دار ابن حزم» ۲۰۰4/۱۸۲۵ 
ص۳۷۱. 

(۳) احتفظ الحصري في زهر الداب؛ ج۰۱ ص۱۲۷ بعدة أسطر منها. 

(4) ابن دريد» تعلیق من الامالي» تحقیق السید مصطفی السنوسي. الكويت» المجلس الوطني للثقافة 
والفنون والآداب» ۰۱۹۸6/۱8۰۱ ص۱۹۳. 

(0) ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشق. ج077 ص۲۰۹ و۲۱۰ و۰۲۱۱ ابو الشیخ الانصاري الاصبهاني 
(۰)۹۷۹/۳۲۹ طبقات المحدثين بأصبهان والواردين عليهاء تحقيق عبد الغفور عبد الحق حسين 
البلوشي» بيروت» مؤسسة الرسالق» 1997/1415ء ج۰۱ ص475. 

(1) ابن سعدء الطبقات الكبيرء جلاء ص4۸۱. 


Tot 


الزندیق 


إمرة عبد الله بن معاوية العابرة والمفاجثة في أصفهان كانت مناسبة لتلطیخ 
سيرته بالشبهات. یقول الاصفهاني أن عبد الله بن معاوية» أثناء حکمه القصیر؛ 
«كان سيئ السيرة رديء المذهب قتالاً مستظهراً ببطانة السوء وممن يُرمى بالزندقة». 
«ولولا أن یْظنْ أن خبره لم يقع إليناء يكمل صاحب مقاتل الطالبيين معتذرآ» لما 
ذکرناه»(. هذا لأنه شواذ في الطالبيين. وتابعه ابن حزم قائلاً عن عبد الله بن 
معاوية: «وکان غاي في الفسق مذكوراً بالفساد في الدين». ويُعلّل الأصفهاني 
التهمة بالقسوة الدموية في شخصية ابن معاوية وبابطانة السوء) التي أحاط نفسه 
بهاء ويغفل» خلافاً لابن حزم» عنصراً ثالثاً ذا صلة آلح عليه المصنفون ني 
المقالات : لقد كان عبد الله بن معاوية إماماً لفرقة من الغلاة. 


هذه الرتبة الدينية وتلك السلطة التي أمسك بها ابن معاوية كما يُمسك بالسوط 
أيقظت فيه كُسوةٌ غير معهودة. ومع أن الرحمة كانت مؤنثة في ذلك الحين وأن 
وحشية كبار القالین المعروفين في تاريخ دار الإسلام لم تعکر حبر الاخباربین» 
فإن لفتهم الانتباه لقسوة ابن معاوية يشير إلى أنها من النوع الذي نصفه البوم 
بالمرّضي. ذكروا أنه كان يسفك الدم الضعيف بسهولة ولأسباب تافهة. فكان إذا 
غضب على الرجل يأمر بضربه بالسياط وهو يتحدث ويتغافل عنه حتى يموت 
تحت السياط. وممن قتل بهذا العذاب أحد آبناه عمومته من بني جعفر”". وفعل 
ذلك برجل فجعل هذا الأخير يستغيث فلا يلتفت إليه. فناداه يا زنديق! أنت الذي 
تزعم أنه يُوحى إليك؟! فلم يلتفت إليه» وضربه حتى مات. وقالوا أنه غضب على 
غلام له في أصفهان فأمر أن يُرمى به من الغرفة إلى أسفل فسقط وتعلّق بدرابزين 
كان على الغرفة» فأمر بقطع يده نقطعت وخر الخلام يهوي حتى بلغ الارض 


(۱) مقاتل الطالبیین» ص۱۵۲ والأغاني؛ ج217 ص۲۲۵. 
(؟) ابن حزم» جمهرة» ص1۱ 
(۳) المصدر السابق ص1۲ 


Too 


فمات(. وعن ابن الكلبي أن ابن معاوية كان یعتبر أن قطع العنق بحد السیف ما 
هو إلا «کثرطة حجّام بمشرّطته؛ وليس «جهد البلاء؛ كما يفن 201 ۲ 

أما عن الأفراد الذين كانوا معه في أصفهان وعرفوا ب«فساد الدين»» فيذكر 
الأصفهاني» بالإضافة إلى المشهورين منهم کمُمارة بن حمزة ومطيع بن إياس» 
اثنين مغمورين: الاوّل صاحب الشرطة فیس بن عيلان العنسي والثاني عُرف بلقبه 
«البَقْليَ؛. عن الأول يقول المصنف أنه كان دهرياً لا يؤمن بالله بقتل كل من:يلقاه 
إذا عسّ بالليل. أما الثاني الذي قتله المنصور لما أفضت الخلافة إليه فقد لب 
بالبقلي لأنه كان يقول «الإنسان كالبَفْلة إذا مات لم یرجع»۳۳. مُطيع بن إياس كان 
طائراً يسقط «حيث يُلتقطّ الحَب»» على لغة بشار. ووجوده في حاشية أمير أصفهان 
یمسر بدوره كطالب صلة ومُسلٌ. وهو دور سيتابع ممارسته بألمعية في بلاط 
العباسيين بعدما أداه يتجاح في بلاط الوليد بن يزيد. أما عُمارة بن حمزة» مولى 
العباسيين » فقد كان كاتباً بليغاً وإدارياً حازماً. وسیفدو أحد أهم النافذين في الإدارة 
العباسية المنظرين لحقهم في الإمامة“. والأرجح أنه كان بصحبة مواليه في 
أصفهان. وإذا كان ابن معاوية قد استعان به كما استعان بالمنصور فلمهارته 
الوظيفية. باختصار إن العلاقة بين ابن معاوية وبين مطيع بن إياس وعمارة بن حمزة 


)١(‏ الاغاني ج۰۱۲ صس۲۳۲. مفاتل الطالبيين» ص۱۵۸-۱۵۳- 

(۲) ابن سيدة المرسي (۱۰۱۱/4۵۸) المحکم والمحیط الاعظم» تحقيق عبد الحمید هنداوي؛ بيروت» 
دار الكتب العلمیت 7009/1451 ج۰۸ ص19 1 

(۳) الاصفهاني: مقائل الطالبيين» ص۱۵۳ الأغاني؛ ج۰۱۲ ص۲۳۱ وج ۰۱۳ ص140. 

(4) كان عمارة بن حمزة مولي مدنبا لبني العباس يزعم أنه من نسل عكرمة مولی ابن عباس. وعلی الرغم من 
كبريائه وصعوبة مراسه وعلاقة الصداقة التي كانت تربطه بابن المقفع فقد حظي باحترام الخلفاء العباسين 
الأربعة الأوائل. وحتى خلافة المهدي كان يحتل منصباً رفيعاً نافذاً في الإدارة. ومن حيث هو كاتب بليغ 
شهرت له رسائل عدبدة إحداهاء في نصرة العباسیین؛ كانت تُدعى «رسالة الخمیس؛ أو الماهانية, 
موجهة باسم المنصور إلى علي بن ماهان. هذه الرسالة التي حفظها ابن طيفور كانت ترا في المساجد 
في أيام الجمعة. راجع حوله: الفهرست. ص۰۱۳۱ ۱۳۹ و۱6۰. الخطيب البغدادي» تاريخ بخداد» 
ج14 ص118-51718. والجهشياري» الوزراه. 1۲-۹۰ و۸۰ و۹۵-۹4. والبلاذري» فتوح» 
ص۲۹۱. واليعقويي» البلدان» ص77. والزبير بن بکار» الموفقیات» ص۱۱7 ویافوت؛ إرشاد 
الاریب. ص۲۰۲۲-۲۰۵۸. وأحمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» ج۳» ص۰۱۹ ۰۱۱۲ 
۷ ۸( 


۳۹ 


هي علاقة ظرفية سطحية عابرة. بخلاف ذلك تبدو علاقته بصاحب شرطته 
وبالبقلي. من المحتمل آنهما کانا من شيعة ابن معاوية. فاللقب «البقلي» أيأ ما كان 
تفسيره» هو «اسم دياني» ستحمله من بعد» كما يخبر المسعودي؛ |حدی فرق 
انقرامطة في جنوب العراق ۳ ممن یکون قد نبت على آنقاض الكيسانية القديمة 
التي انخرطت إحدى فصائلها كما سنری في حركة ابن معاوية. 

أما حسين بن عبد الله بن عبيد الله بن عباس فقد كان من أعيان المدينة. ولد 
فيها سنة ۲۷۸/۵۸ ومات في حدود سنة ۷۹۷/۱8۰ بعدما تجاوز الثمانين. في 
الإان كان فتىء يُحب السماع» وشاعراً ظريفاً نی أبياته في النسیب» وراوية 
مُكثراً للحديث. وضعه ابن سعد الذي كان من مواليه في الطبقة الرابعة من 
التابعين7”. كانت الصداقة التي ربطت بينه وبين ابن معاوية والخصومة التي تلتها 
سابقة على خروج الأخير””. على ما ينقل صاحب الأغاني» زعم «الناس؟ أن 
الهاشميين تصافيا على الزندقة ثم دخل بينهما شية من الأشياء فتعاتبا وتهاجرا. 
ليس في ما تبادلاه من المعاتبات الشعرية ما يدل على ذلك إطلاقاً. لقد كان 
العباسي أقرب إلى الوليد بن يزيد. ومن شكك به هم في الواقع أصحاب الحديث 
في أواخر القرن الهجري الثالث/ التاسع الميلادي بسبب رواياته الضعيفة التي یل 
في إحداها اللهو. وقد ذكرنا ذلك من قبل. 
الإمام الكيساني 

عندما أعلن عبد الله بن معاوية عن دعونه كانت الكوفة تفور بالفرق الشيعية 
التي غرفت بالغالية. هولاء» على تنوعهم» كان يجمع بينهم» مما يجمع بينهم 


القول بالإمام الإلهي وبالوصية وباليوم الملحمي. كان لهذا الإمام عندهم هُوية 
روحية مُحدّدة. أما هويته البشرية» وان كانت محصورة نقريباً في السلالة العلوية» 


)١(‏ المسعودي: التنبيه والاشراف» ص۳۳۸. 

(۲) ابن سعد الطبقات الکبیر؛ ج۷» ص4۷۲. البلاذري» آنساب» ج۰4 ص ۸۲. الزبيري» نسب قریش+ 
ص 4-67 6. الأغاني» ج۱۲» ص۷۱-۱۱. الصفدي» الوافي» ج۰۱۲ ص۲۳۸ 

(۳) الاغاني؛ ج۰۱۲ ص۱۳۳-)۲۳. 

(0) المصدر السابق» ج۰۱۲ ص۲۳۳ 


Tov 


فکان تحدیدها یخضع لکثیر من المعادلات الظرفية والمفاوضات. تیاران سیاسیان 
دینامیان کانا یتوزعان آنذاك تلك الفرق. من جهة الکیسانیون الجاعلون الامامة في 
أربعة اسباط هم علي فحسن فحسین فمحمد بن علي المعروف بابن الحنفية. 
ومن جهة الخطابیون أو المخمسة (نسيةٌ لاصحاب الکساء) الداعون إلى بني فاطمة 
من ذرية علي بن حسین. كان الأؤلون قد تقدّموا الآخرين في الظهور؛ في الفترة 
الفاصلة بين مقتل الحسين وبروز جعفر بن محمد. وكانوا أكثر فعالية وحضوراً 
وصخباً. وكانت الكيسانية بعد موت ابن الحنفية سنة ۷۰۰/۸۱ وظهور القول بأن 
السبط الرابع قد عُبّب في جبال رضوى بين مكة والمدينة قد وقعت في أزمة. مع 
أنه قد تقرّر عند الكيسانيين أن ابن خولة سيعود من حيث هو المهدي الذي بشّر به 
النبي فقد طرح السؤال: ما دام أن الارض لا تخلر من إمام» فمن يتولى أثناء 
غياب ابن خولة الأمر ويتبوأ منصب الإمام الروحي والسياسي الذي تتجه نحوه 
الأعناق؟ بعض من الأتباع حصر الإمامة والولاية بابن الحنفية وانصرف إلى شأنه 
پنتظر عودته معتبراً أن الأمة دخلت في «التيه». وبعض آخر وضع رجاءه في ابنه 
الوحيد أبي هاشم عبد الله بن محمد. ولما مات هذا الأخير من غير عقب تنوعت 
المواقف والحلول. خداش وأبو هريرة الروندي وسواهما ممن سينحاز إلى الذعوة 
العباسية سيزعمون أن أبا هاشم قضى نحبه في منزل محمد بن علي بن عبد الله بن 
عباس وترك له مع آخر أنفاسه الوصية والإمامة. بيان بن سمعان وعبد الله بن 
عمرو بن الحارث الكندي وآخرون لجأواء کل بما یخصه وعلى مقدار نفوذه 
ونشاطه اما إلى إخراج الإمامة من بني هاشم وانتحالهاء وإما - كأبي منصور 
العجلي ‏ إلى مقالة الإمام «المُستودّع؛ أو الإمام «الصامت» أو «الوکیل» الذي 
يحفظ الوصية بانتظار أن يعلن «الرضا من آل محمد» أو الإمام المُرتجى عن نفسه. 
كان هذا حال الكيسانيين لما ظهر عبد الله بن معارية في الکرفة. آنذاك كان ابن 
الحارث» بعد مقتل بیان بن سمعان وأبي منصور العجلي» على رأس الفريق 
الكيساني الأبرز فسارع للإلتحاق به. 


(۱) وداد القاضي» الكيسانية في التاريخ والادب» بيروت» دار الثقافة» ۱۹۷4 وهالمء الغتوصية في 
الاسلام؛ صن30-79. 


۳۸ 


الحارثية 


هذا الفريق الكيساني يحمل في كتب المقالات تسميات مختلفة: الحارئیة؟ 
والحربية”" والجَناحية أو الجُناحية" والمعاري | و أصحاب عبد الله بن 
معاوية”© أو أصحاب غ قن عرق إن خرب الكندي لدى الذين سموا الفرقة 
«الحربية». بعض المصنفين كالبغدادي اعتقد أن هذه التسميات تعود إلى فرق 
متباينة. إذا كانت التسميات متعددة» فالمذهب الواقع تحتها واحد. في الواقع أننا 
أمام جماعة واحدة حملت أسماءً عديدة بنسبة المراحل التي مرت فيها وبنسبة تعدد 
المداخل التي استخنمها المصنفون في المقالات في تسمية الفرق وتصنيفها. 
الحارثية والحربية مشتقة من اسم نبي المذهب: عبد الله بن الحارث» كما كتب 
النوبختي ومن أخذ عنه» أو عبد الله بن عمرو بن الحرب كما كتب القمي ومن 
استعان به. كان لفظ «الحارث» يكتب قديماً «الحرث» من غير آلف المد. وما زلنا 
نجده على هذه الصورة في كثير من المصادر. وكان ربما كُتب الحرف الأخير منه 
من غير تنقيط لا سيما في النصوص القديمة نسبياً. معلومٌ أنه كان بين يدي 
النوبختي والقمي مصدرٌ واحدٌ قديم. الأول قرأ «الحارث؟ والثاني قرأ «الحرب». 
من هنا تحوّل «الحارث» عبر «الحرث؟ إلى «الحرب». إذا كان «الحارث؛ صار 
«الحرب» فالعکس غير ممكن. فالأصل إذن هو «الحارث». ولما كان «الحرب»» 
كاسم علم» غير معروف» خذفت منه أحياناً أداة التعريف لتسويته بالمألوف فصار 
(حرب». ولربما كان هناك آسبات أخرى وراه وزد اسم «حرب؟ في المذهب. 


(۱) النوبختي. فرق» ص٩4‏ وآ۵. والشهرستاني؛ الملل» ج۰۱ صن۱۵۲ لکنه مع ذکره لاثباع من يسميه 
«عبد الله بن عمرو بن الكندي» يسمي إحدى الفرق الكبسانية بالحارثية ناسباً إياها لاسحاق بن زید 
الحارث الأنصاري الذي تسوّلت إل روح عبدالله بن معاوية. 

(۲) الناشی» مقالات» ص۳۷. والقمي» مقالات» ص۲۱ و١۲‏ ر۰. والأشعري» مقالات» صا. 
ونشوان الحميري» الحور العین» ص۱۱۰. والبغدادي» الفرق» ص‌۲۳1-۲۳۳. وابن حزم» الفصل» 
جهء ص۰. وابن حزم في غير مکان يسمي مؤسس الفرقة عبدالله بن الحارث. 

(۳) البغدادي» الفرق» ص۲۳۵. الأسفراييني» التبصير في الدين»ء ص157. 

(4) القمي. مقالات» ص45. 

(۰) الاشعري. مقالات؛ ص(. 

(7) البغدادي؛ الفرق» ص۲۳۳ و۲۳۵. 


۳۹۹ 


مکذا تخلّقت من الاسم الواحد عدة آسماء «عبد الله بن الحارث» و«عبد الله بن 
الحرب» أو «عبد الله بن حرب» ومن کم «الحارئية والحربیة»(. آما اسم الجناحية 
لا الجناحية فيعيد لا إلى #ذي الجناحین» لقب جعفر بن أبي طالب: كما یمکن أن 
نتومُم» لکن كما سنری إلى المفردة القرآنية «جناح» في الأية لیس على الذین 
آمنوا وعملوا الصالحات جُناحٌ فیما طعموا إذا ما اتقوا وآمنوا وعملوا الصالحات...» 
(المائدة .)٩۳‏ الآية التي أسند الحارئیون إلى ما تأولوه لها مقالة من مقالاتهم. هذه 
التسمیات تخص الفرقة بالاستقلال عن انضمامها إلى ابن محاوية. آما التسمية 
«المعاويّة» نهي على الارجح من صنم المصنفین في المقالات على عادتهم في 
تسمية الفرق بأسماء الائمة. وهي توازي قولهم «أصحاب عبد الله بن معاویة». 


عبد الله بن الحارث 


شخصية ابن الحارث غامضة. يقول ابن حزم أنه «عبد الله بن الحارث - واسم 
الحارث سَلَّمّة ‏ بن مسعود بن خالد بن أصرم؛ من بني الطمح بن الخرب. كوفيي 
عربيّ من كندة”". أما النوبختي والقمي فيزعمان أنه من المدائن”" وأن أباه 
عمرو بن الحارث كان زئدیفاً مشهوراً في المدینة. لقد حرصت المصادر الشيعية 


(۱) يسمه النوبختي؛ فرق» ص٩4‏ و01 «عبد الله بن الحارث؛. أما القمي» مقالات» ۲۱ و٩۲‏ ر۳۵ و4۰ 
و4۳ فیدعوه «عبد الله بن عمرو بن الحرب الكندي». النجاشي» رجال: ص۱۹۵ يكتب «عبد الله بن 
عمرو بن الحرث». وکذا التستري لکن مع ألف المد» قامرس» ج۰1 ص۹۲-۹۱. الصبغة التي اختارها 
ابن حزم في الجمهرة» ص١٠٠٠‏ هي كما ذکرنا: «عبد الله بن الحارث الكندي». آما ناشر الفصل؛ 
چ ص۵۰ فقد أثبت: «عيد الله بن الحرب الكندي الكوفي» والصحيح «الخرب» بخاء معجمة لا 
الحرب فالخرب ليس تصحيفاً او خطأ كما قد بوهم لكنه اسم لبطن من بطون كندة. من الواضح أن 
الاسم في اصل النوبختي كان «الحرث؟ فصار عند القمي «الحرب» ونحوّل عند الناشی والذين أخذوا 
عنه وعن القمي كالبغدادي والشهرستاني ونشوان الحميري وسواهم إلى «حرب). ولعل أقدم ذكر لاسم 
الفرقة هو الذي نجده ني قصيدة معدان الشميطي التي نقلها الجاحظ. قرأ ۳۰1184 .۲۳ البيت كما يلي: 
فضلاً عن الإقواء» فالوزن (بحر الخفيف) لا يستقيم إلا إذا قرأنا: 
خشبي وكافرٌ تبنم حارلي اسح قال 

(۲) ابن حزم» جمهرة» ص40۱ 

(۳) القمي» مقالات» ص۳۵. 

(6) المصدر السابق» ص۳۵. 


۳۹۰ 


أحياناً على ذکر الحرف التي كان يمتهنها رژساء الفرق الغالية تحقيراً لهم. لکنها لم 
تنقل شيئاً عن حرفة ابن الحارث. إذا كان هذا الأخير عربياً فالسكوت مُبِوْرٌ 
والزندقة لا تعني أكثر من «فساد الدين». وني الحال الأخرى. وهو الأرجح» 
فالرندقة مذهب ديني لا نستطيع تحدیده. 


بعض المصادر يريط بين ابن سبأ وابن الحارث ويجعل الثاني من أصحاب 
الأوّل. يقول القمي ‏ على ما أثبت الناشر - أن ممن ساعد ابن سبأ في دعواه 
«عبد الله بن حرس وابن أسود وهمامن جلة أصحابه». ثم یعود فيقول في 
معرض حديثه عن السبأية: «فهذا مذهب السبائية ومذهب الحربية وهم أصحاب 
عبد الله بن سبأ وأصحاب عبد الله بن عمر بن الحرب الكندي»۳. الأمر إلذي 
يوحي للوهلة الأولى أن «ابن حرس» هو الكندي الذي ذكره لاحقاً وأن «حرس» 
تصحيفٌ ل«حرب»» لا سيما وأن شارح نهج البلاغة يؤكد نقلاً عن أصحاب 
المقالات صحبة ابن الحارث لابن سبأ: «واجتمع إلى عبد الله بن سبأ بالمدائن 
جماعة على هذا القول [أن علياً لم يمت] منهم عبد الله بن صبرة الهمداني 
وعبد الله بن عمرو بن حرب الكندي وآخرون غيرهما وتفاقم أمرهم. وشاع بين 
الناس قولهم وصار لهم دعوة يدعون إليها وشبهة يرجعون إليها...» معلومٌ أن 
ابن سبأ غالباً ما يوصف ب«ابن السوداء». بيد أن بعض المصادر يميّز بين ابن 
السوداء وبين ابن سبأ. فالبغدادي مثلاً يفرق بين الاثنين ويجعلهما معاصرين 
للخليفة الرایع : «ذکر الشعبي أن عبد الله بن السوداء وكان يعين السبأية على قولها. 
وکان ابن السوداء في الاصل يهردياً من أهل الحبرة». ویتابع : نفی علي عبد الله بن 
سبأ وعبد الله بن السوداء إلى المدائن“. هذا الخبر عن الشعبي (۷۲۱/۱۰۳) نقل 
بعضه الجاحظ الذي يُعرّف ابن السوداء بالمعترضة «وهو ابن حرب»؟. نلاحظ 
الشبه بنص القمي. كأن هذا الأخير قد استعان بخبر الشعبي وأن ما غدا بفعل 


.١8ص المصدر السابق»‎ )١( 

(5) المصدر السایق» ص۲۱. 

(۳) ابن أبي الحديدء شرح نهج البلاغةء م ١‏ ج٥»‏ ص477-478. 
(4) البغدادي؛ الفرق» ص۲۲۵. 

(0) الجاحظ البيان» ج۳ ص۸۱ 


۳۱ 


التصحیف وسوء القراءة «عبد الله بن حرس وابن أسودة كان في الاصل «عبد الله بن 
حرب وهو ابن السوداء» أو ما یذ به ذلك. هذا ما جعل القمي يقرب واهماً بين 
عبد الله بن عمر بن الحرب الكندي وبين ابن سبأء خاصة أنه كان من الشائع أن 
يوصف الکیسانیون بالسبأية”'2. نقول واهماً لأنه من المستحيل تاريخياً أن يكون ابن 
الحارث قد صحب ابن سبأ إلا أن يكون أحد أصحاب ابن سبأ قد حمل اسم «ابن 
حرب». هذا لا ينفي أن يكون قد انتهى إلى ابن الحارث الذي كان نشطاً في 
المدائن ميراث السبأية؛ سواء صح وجود ابن سبأ أم لا 

لم يعرف ابن الحارث ابن سبأ ولم يعرف المختار والخشبيين. وإنما برز في 
الوسط الكيساني الذي كان يتنازع إمامة ابن الحنفية في مطلع القرن الهجري 
الثاني/ الثامن للميلاد. في هذا الوقت كان دعاة الكيسانية؛ كما دعاة بني فاطمة» 
في مقابل إمساكهم بمصادر التمويل وبوسائل الاتصال بالأتباع من صغار التجار 
وأصحاب الحرف من الموالي المعتقين والعبید. قد حرّروا الإمامة من الانتقال 
بالأصلاب إلى الانتقال بالوصية أو بتناسخ الأرواح أو بغيرها من القنوات الرمزية 
كأن يضع الإمام يده على صدر الداعي فينقل إليه العلم الإلهي والأسرار الكونية 
وإدارة الحركة. وحژروا النص القرآني بواسطة التأويل» من رقابة المحدئین 
والمفسرين التقليديين وأصحاب السير بل وأصحاب اللغة. واث شتقُوا من سلطة الإمام 
سلطة وسيطة» هي في وقت واحد معنوية ومعرفية وتنظيمية» شمیت «مُستودعا» أو 
باباه أو «حجاباه أو «نانباه أو #وكيلا» أو غير ذلك. في غياب الهاشمي أو في 
غفلة أو مغافلةٍ منه كان هؤلاء الأنبياء الوسطاء یستقلون بالسلطة. بهذا المعنی نفهم 
ادعاء ابن الحارث لمرتبة الامام تماماً مثل معاصريه حمزة بن عمارة البربري رصائد 
النهدي وبيان بن سمعان وأبي الخطاب والمغيرة بن سعيد. . فکان أحد السبعة الذين 
لعنهم جعفر الصادق قائلاً أنهم الأفاكون الأثمة المعنيون بالآية: «هل بتکم على 
من تتل الشياطين؟ ننرّلُ على كل أفاكِ اثيم» (الشعراء 171/ 4۲۲۲ وأن أسماءهم 
كانت في القرآن مثل اسم أبي لهب» فمحتها قريش”". وكان» بتصنيف 


(۱) أنظر مثلاً قصيدة أعشى همدان في شرطة المختار في الجاحظ الحيوان» ج۲ ص۲۷۱. 
(؟) الكشي» رجال» تحفيق جواد الفيومي الاصفهاني» مؤسسة النشر الاسلامي» قم» ۰۱8۲۷ ص۲4۵ 
و۲۵۳ 


نضا 


الأشعري» آحد الستة القائلین بالوصية الذین آخرجوا الامر من بني هاشم وادعوه 
لنفسهم ". عن دور ابن الحارث التنظيمي بقل أنه كان يحضر آتباعه في المدائن 
لليوم الموعود الذي سيملك فيه» ويعدهم بالغنائم ويقسم بينهم الأنفالا *. وأهم 
من ذلك بكثير كان دوره في تقرير المذهب. لقد لعب دوراً مفصلياً في الاتجاه 
الكيساني بل في المدرسة الباطنية بمجمل فرقها. فكان ممن نقلها من الطور السبئي 
الأول المقتصر على القول برجعة علي وأنه في السحاب وبالبداء» كما نقلواء إلى 
طورٍ متقدم معمّد البناء. كما أخرج التشيّع من الهوى العلوي أو محبة أهل البيت 
والشيخ البطين» تلك الشحنة من الانفعال التي تتجدّد في مآتم الحسين ومصائب 
أهل البيت» إلى بناء نظري يستغني عن المحركات العاطفية. يقول الناشئ أنه بعد 
مقتل ابن معاوية» استولى عبد الله بن حرب على أصحابه من الشيعة و«أظهر القول 
بالغلو والأظلة والأدوار»””. وهو ما يقول النوبختي بمثله: أن عبد الله بن الحارث 
هو الذي أدخل شُذاذ الشيعة ممن كان قد انضم إلى ابن معاوية في «الغلو والقول 
بالتناسخ والأظلة والدور»*. تعبير القمي مختلف قليلاً ل 
«فرقة [من أصحابه] ثبتت على إمامة ابن الحرب والقول بالغلو والتناسخ والأظلة 
والدور»””. إذا كان كثيرٌ من الفرق الغالية في النصف الاو من القرن الثاني تشترك 
بالقول بالتناسخ والدور فإن جماعة ابن الحارث انفردت بأقدم مقالة مفصّلة في 
الأظلة» هي عبارة كما سترى عن مذهب متكامل9, 

تختلف الروايات في ظروف لقاء ابن معاوية بالحارثيين. إما لأن ابن الحارث 
رجع عن التشيّع والتحق بالخوارج الصفرية على ما يروي ابن حزم وإما لأنه 


(۱) الاشعري مقالات» ص۰۱۳ وهم عنده: عبدالله بن عمرو الكتدي وبيان بن سمعان والمغيرة بن سعيد 
وأبو منصور العجلي والحسن بن أبي منصور وأبو الخطاب. 

(۲) القمي» مقالات» ص4۰. 

(۳) الناشی» مقالات؛ ص۳۷ 

(4) اللويختي» فرق» ص۵۱ 

(0) القمي مقالات ص4۳. 

(0) هالم» الغتوصیة. ص۵۰. 

(۷) ابن حزم» الفصل» ج۵» ص9۰ وجمهرة» ص١ .1١‏ 


۳۳ 


تعرّض لحادث خرج منه مُفتضحاً فنبذه اصحابه ۳ وإما لان هژلاء تفّقوا عنه حين 
ادعی وصية آبي هاشم والإمامة» فان الاتباع الذين صاروا بلا رأس خرجوا إلى 
المدينة يلتمسون إماماً نوقعوا على ابن معاوية. على هذا النحو انشق الجناحيون 
الذين اتبعوا ابن معاوية عن الحارثيين. واستغناة منهم عن وساطة ابن الحارث في 
نقل الوصية زعموا أن أبا هاشم أوصى إلى عبد الله بن معاوية وهو يومئذ غلام صغير 
فدفع الوصية إلى صالح بن مدرك وأمره أن بحفظها حتى يبلغ عبد الله بن معاویة(؟, 
هذه الرواية ضعيفة. وفي قولٍ آخرء هو برأينا آقرب إلى الصحة؛ أن ابن الحارث 
انضم إلى ابن معاوية على رأس أتباعه. وهو الذي ضمّ إليه «شذاذ صنوف الشیعتء(۳. 
فكانت المدائن أول المدن التي بايعت ابن معاوية. 


بعد نشل هذا الأخير وموته بقي ابن الحارث يترأس الفرقة. ونقل المهدوية من 
أبن الحنفية إلى الطالبي. كما احتجب الاوّل في جبال رضوی» احتجب الثاني في 
جبال أصفهان. وسیخرج فيملك الأرض بالقسط والعدل"؟. إلا أن تسارع الأحداث 


(۱) القمي» مقالات» ص 41-40: من حيث هو الوريث الروحي للإمام: وبهذه الصفة بعلم ما في الأرحام 
ومواضع الكنوز وحدوث الدول وزوالهاء كان يقسم الوعود بالغنائم بين أصحابه في المدائن حين قصد 
المنزل من غير ريبة أحد الشرطة فهرب ازن الاسرار الكونية مرعوباً وتسلّق الخائط فسقط «خامعآ» 
مهم الوجه كسير الساق. الأشعري» مقالات» ص۰۲۲ والشهرستاني» الملل» ج۰۱ ص۱۵۱ ونشوان 
الحميري: الحور العين» ص۱۱۰ يومثون إلى الحادث إيماء. الشاعر الامامي معدان الشميطي يعطي 
تفصيلاً للحادئة في قصيدة له في أصناف الفلاة دون أن يذكر اسم البطل (الجاحظ, البيان» چ۰۳ 
ص 10/96 
والذي طلّف الجدار من الع ر وقد بات قاسم الألقال 
ففدا خامعاً وجه هشيم وبساق كمود طلح بال 
حول قصيدة معدان التي نقل الجاحظ أبياتاً منهًا في الحيوان» ج۰۷ ص770-118 راجع: 

Ch.Pellat, "Essai de reconstitution d'un poême عل‎ Ma'dan as-Sumayti", in Oriens, 6 


(1963), p.99-109. Idem, "Encore deux vers de Ma'dan al-Smayti", Arabica, 22 (1975), 
p.300-302. 


(۲) النوبختي» فرق» ص۹٤.‏ 
(۳) المصدر السابقء ص۵۱. 
)٤(‏ خلیفة بن خیاط» تاریخ » ص٥۳۷.‏ 
(0) الناشی» مقالات» ص۳۷. 


Tt 


دفع بالحارثیین إلى إجراء بعض التعدیلات على ولائهم السياسي تسرغ الالتحاق 
بمن قد تسفر عن ظهوره اللحظة الثاثرة. بعضهم مال إلى بني فاطمة: سیخرج ابن 
معاوية من جبال أصفهان لکن لیسلم الأمر إلى «رجل من بني هاشم من ولد علي 
وفاطمته؟ زيدي أو حسني أو جعفري (نسية لجعفر بن محمد). الا أن معظمهم 
ذاب في بعض الفرق الكيسانية» في الرزامية التي نقلت روح أبي هاشم من أبي 
العباس السفاح إلى أبي مسلم الخراساني "۲ أو في الراوندية العباسية. حملهم إليها 
أحد علمائهم المعروف بأبي رياح . 


لم يلعب الحارئیون دوراً يُذكر في سلطان ابن معاوية. على ما يبدو كانوا 
يؤلفون حوله حلقة حميمة» مُنظمة تنظيماً تراتبياً مشدوداً بالانضباط وبمبدأ 
الكتمان. حلقة هي نوع من الشرطة السرية التي تنظر ‏ كما نقول اليوم ‏ للحركة. 
فني وسط الشرطة هذاء المكوّن من العبيد والموالي» كانت تتمكن النواة الصلبة 
للفرق الغالية. معلومٌ ما يُروى عن أبي عمرة كيسان صاحب شرطة المختار بن أبي 
عبيد وما يُنسب إليه من الإفراط «في القول والفعل». إن «الشرطة»؛ بما هي 
كذلك» كانت تنم الحركة وتدبر أمر «الكرسي» الشهير و«التابوت؟ وتتسمى 
ب«شرطة الله». هذا ما يظهر بوضوح من شعر معاصرهم أعشى همدان الذي يسميهم 
«شرطة الکفر» ويشهد عليهم بأنهم سبایة؟. ون ُستی الكيسانية باسم أبي عمرة 
کیسان؛ حافظ أسرار المختار والملاحم الموعودة» يشير إلى أنه لعب دوراً هاماً 
في تقرير المذهب وتنظيم الحركة. كما أن جماعة أبي الخطاب کانوا ينتسبون 
روحياً إلى «شرطة الخميس؟ التي كانت تولف حول الخليفة الرابع خاصة شیعته(؟. 
فوفقاً لمعتقد الغلاة بتناسخ الأرواح كان أبو الخطاب» على ما نقل الغلاة عنه» 
يزعم أنه جبريل وأنه كان مع آدم ونوح وإبراهيم ودانيال وعيسى وموسى ومحمد 


() القمي مقالات» ص44. 

(۲) البغداديء الفرق» ص۲4۲. 

(؟) الوبختي» فرق» ص۵۰ 

(4) النوبختي» فرق» ص4۲-8۱. 

(0) هذا الشعر نقله الجاحظ في الحیوان» ج۲» ص۲۷۲-۲۷۱. 
() الكشي. رجال» ص۲۵۷. الفهرست» ص۲۲۳. 


۳۹۵ 


و«بين يدي کل امام في کل عصر وزمان على صور مختلفة وأسماء مختلفة 
وکان الحارثیون یزعمون آنهم یرافقون الامام في جميع تقمصانه ویتعارفون في 
انتقالهم في کل جسد صاروا فيه وأنهم «الحواریون»*. كما کانوا بتخاطبون 
بأسماء صحابيي محمد» على أن أرواح هؤلاء انتقلت الیهم۳. وما من شك أن 
الصحابيين المشار إليهم هم الذين عُرقوا بميلهم إلى علي: سلمان والمقداد وأبو 
ذر وسواهم. على هذا النحو أحاطت الراوندية والرزامية بالمنصور ‏ الاله وبصاحب 
شرطته عثمان بن نهيك الذي كان له عندهم مقام میکائیل *. فمن غير المستبعد أن 
يكون ابن الحارث قد بوا نفسه لدى ابن معاوية مقام كيسان في الخشبية أو أبي 
الخطاب بين يدي الصادق أو منزلة عثمان بن نهيك في الراوندية. 

كانت علاقة ابن معاوية بالحارثيين وليدة المصادفة. لقد وضع الحارثيون آمالهم 
بالعدل والقسط في الطالبي واسقطوا عليه صورة المهدي الموعود. وكان الفتى 
الحجازي من جهته بحاجة إلى دعاة يُقعدون دولته الهشّة على قواعد فُدسية كما 
كان آنذاك شأن الدول. كان دخيلاً على الكيسانية وغريباً عن كل تنظير سياسي أو 
معرفي. لم يؤسس المذهب ولم ينظم الفرقة التي تکوّنت بالاستقلال عنه» قبل 
خروجه؛ وبقيت إلى ما بعد مقتله. ولم يكن له دور حتى في تقرير هوية الإمام 
التي انتحلها أو تُحلها إبان خروجه. فمن غير المتوقع أن يكون انضمام الحارئیین 
لابن معاوية» لبضع سنين» قد غير أو عدّل في مذهبهم. علاقة انتهازية ممائلة 
كانت قائمة آنذاك بين الراوندية والعباسيين الذين ما أن استقرت دولتهم حتى عادوا 
إلى الإسلام الأموي وفتكوا بأشياعهم من الراوندية والرزامية» وانتفت حاجتهم إلى 
وصية ابن الحنفية وابئه فطمسوا ذكرها. 


عقائد الحارثيين 


يشكل الحارئیون واحدة من الفرق التي اتفق المصنفون في المقالات على 


(۱) كتاب الهفت» ص۱۰۱. 
(۷) البغدادي» الفرق» ص۲۳1. 
(۳) القمي. مقالات ص4۸. 

(4) الطبري تاریخ» "ل1» ص۱۲۹ 


TT 


تسمیتهم بالاغالیة» أو «الغلاة». وهؤلاء» على الرغم من تنوع فرقهم وكثرة الائمة 
الذین انتسبوا إليهم وتعدد أنبيائهم» کانوا ینتسبون إلى مدرسة روحية واحدة 
منسجمة بمراجعها المعرقية وطرائقها التأويلية وبیانها الأسطوري وتطلعاتها 
السياسية. وبمقدار ما تسمح الروية لم تقصر هذه المدرسة مقولاتها على مسألة 
الامامة وسائر ما كان بامکان الابواب التصنيفية المعتمد: في کتب المقالات أن 
تراه» بل حاولت إنتاج مذهب ديني متكامل هو قراءة للوسلام لا تقل قیمتها 
الفكرية عن قيمة غیرها من القراءات» بصرف النظر عن جذور هذه القراءة 
وشنوذها عن الأغلب الاعم وبصرف النظر عن فشل الحرکات السياسية التي 
حملتها وتوقفها عن النمو. 


إن المراجع المعلنة لهذه المدرسة الباطنية هم علي وبنوه» وبوجه خاص 
جعفر بن محمد ووالده محمد بن علي بن حسین بن علي (۱۱۶/ ۰6۷۳۲ ورجال 
آخرين مثل جابر الأنصاري (من شرطة الخميس) وجابر الجعفي المحدث المتهم 
بالسبأية اللذين نسب إليهما ابن الحارث مقالاته(؟. غير أن رؤساءها ومنظريها 
الحقيقيين كانوا أنبياء بابل» من المدائن إلى الكوفة» ومن واسط إلى البصرة وما 
بينهما من البطائح والآجام. ابن الحارث وأبو الخطاب والمغيرة بن سعيد وبيان بن 
سمعان وسواهم من السبعة الذين لعنهم الصادق على قول الإماميين. وكما يقول 
هالم بلغته مشيراً إلى المدرسة الغالية: «الغنوص الإسلامي هو في زمن بداياته 
على الأقل ‏ ظاهرة عراقية"". بالنظر إلى زمان ظهورها المبكر في أسافل الرافدين 
وبالنظر لغياب محاولات سابقة عليها أو معاصرة لها في مناطق انتشار الإسلام 
الأخرى جاز الافتراض أنها تكوّنت في حضن الارث الروحي البابلي» إبان عودة 
الروح إلى هذا التراث» مباشرةً في أوساط النبط والزط والعبيد والموالي المُعتقين 
والعرب الهامشيين. بل يمكن تصنيفها معرفياً في التيار البابلي الذي كان يشمل 
الثانويين والصابئین من اليهود المتنصرين وسواهم من الطوائف الكثيرة الغامضة 
التي كانت تنتشر في بابل قبيل الفتح وبعده. ولا يجد البحث صعوبة في تین الأثر 


() النوبختي» فرق: ص1 ه. 
(۲) المصدر السابق» ص۰۱۲ 


۳۹۷ 


الذي ترکته فیها تلك المذاهب العديدة ممن ستنزل بهم النهضة الكلامية» جميعاً 
وفي وقت واحدء هزيمة ساحقة. 

إن اعتماد مصطلح «النلو؟ وما اشتق منه لتسمية هذه المدرسة لا يمثل الا 
الزاوية التي نظر منها الإسلام التقليدي إليها. ومثله لفظ «الطیارة» المعتمد عند 
الإماميين بالمعنی نفسه". ولعل تسمية «الباطنية» التي شهر بها من بعد 
الإسماعيليون بوجه خاص تبقى أقرب إلى الانصاف إذا جعلنا النسبة إلى «علم 
الباطن» الذي ادعت المدرسة احتيازه. في الأزمنة الحديثة غالباً ما يقال «الشيعة 
المتطرفة» في مقابل «الشيعة المعتدلة»» على الرغم من الغموض الذي اكتنف 
آنذاك العلاقة بين الطرفين. كما درج الباحثون الغربيون ومن اثتم بهم على وصف 
تلك المدرسة بالاغنوصية؛ من غير تحديد واضح لهذا المصطلح الذي ابتذله 
ماسينيون وكوربان ومن حاكاهما ابتذالاً قبيحاً. نستثني دراسة هاينس هالم 
«الغنوصية في الإسلام: الشيعة المتطرفون والعلويون". فيها بر الباحث وصف 
عقائد الخلاة بالغنوصية بمعنى أنها «ديانة خلاص (قائمة بذاتها) ذات نموذج 
أسطوري أساس بقي دائماً على ما هو عليه وذات مصطلحات موخدة لا تتغيّرة» 
ذات مشابهة فكرية بمذاهب الغنوصيين التاريخيين”". وإذا قرن هالم العلويين 
بالغلاة فلأن النصيريين هم عنده ورئة الغلاة الأقدمين. بيد أنه رغم ذلك لم يبعد 
عما فعله أصحاب المقالات. فهو قد اقتطع من تعليم الغلاة ما يسوّغ استخدام 
مصطلح الغنوصية وأهمل ما تبقى. كما أنه لم يأخذ بعين الاعتبار العامل الناتج عن 
الفرق بين جماعة ساكنة «باردة؟» كالنصيرية وبين غلاة الكوفة الذين تخلقت فرقهم 
وعاشت وماتت في بيئة مُستعرة. أضف إلى ذلك أن الغنوصية التاريخية ليست 
مقولة ميتافيزيقية أو تعبيراً عاماً منتشراً للوجدان الديني. ولم تكن أكثر من ظاهرة 
موضعية محدودة في الزمان والمكان. إذا استثنینا رهم المعاصرة بالكلمات» ما 


(۱) الكشيء رجال. ص۲۰۸ وه۳۱. النجاشي؛ رجال» ص۲۵۲. 
Halm Heinz, Die islamische Gnosis: die extreme Schia und die ۸۵۷۱/۵۶: ۵‏ )2( 
und München, 1982‏ 


ترجمه إلى العريية تحت عنوان: هاينس هالم» الغنوصية في الإسلام» رائد الباش وراجعته سالمة 
صالح» دار الجمل» كولوتياء ۰۲۰۰۲ وإلى هذه الترجمة تُعيد. 
(۳) المصدر السابق: ص١7.‏ 


۳۹۸ 


الذي بزیدنا علماً بهذا المذهب أو ذاك أن نختزله في ما نقع عليه من أوجه آلشبه 
بينه وبين الغنوصية التاریخیة؟ 

ما نقله المصنفون فى المقالات من مذاهب الغلاة هو نثرات غالباً ما عرضوها 
في معرض الاستهجان على أنها «فضائح». انتخبوها بنسبة مُخالفتها لمقالات 
التوحيد الكلامي ف في ثلاثة أبواب علی وجه الخصوص: هوية الإمام الروحية 
والبشرية» وإنكار بعث الأجساد» وإبطال أحكام الشريعة. الأمر الذي يُسرَّعْ الحكم 
عليهم بالزندقة والخروج عن الإسلام. هذه النثرات غير كافية لتحقیق مذاهب 
الغلاة. كما لا يمكن الاعتماد بهذا الصدد على أدبيات الإسماعيليين والفرامطة ومن 
تفرّع عنهم على الرغم من الصلات العقائدية بين الفريقين. فالأدبيات الإسماعيلية 
خرّرت بثقافة الفرن الثالث والرابع الهجريين» على هامش «الفلسفة»» وفي إطار 
مشروع سياسي مختلف. فهي لا تمكن من الوصول إلى الطبقة الفكرية القديمة التي 
تكوّنت في مطلع القرن الهجري الثاني/ الثامن للميلاد. 

أياً ما كانت التسميات التي ذُكر تحتها الحارئیون فقد تناولتهم بكثيرٍ أو قليلٍ 
من التفصيل في القرن الهجري الثالث/ التاسع الميلادي مصنفات القمي والنوبختي 
والأشعري والناشی"". وفيما بعد» وبقيمة أدنى» مؤلفات البغدادي والشهرستاني 
وابن حزم وسواهم. كما تناولت نتفاً أ من أخبارهم ورواياتهم الأدبيات الإمامية. 
بالإضافة إلى هذه المصادر العدائية» ثمّة نصوص تنتمي إلى المدرسة الغالية 
نفسها: لقد ننه هالم إلى أن من المصادر التي يمكن الاستعانة بها للإضاءة على 
مذاهب الحارثيين والغلاة الكوفيين الأوائل عامةٌ الكتاب المعروف باكتاب الهفت 
والاظلة» أو «كتاب الهفت الشريف”" المنسوب لجعفر بن محمد برواية 


(۱) يبدو أن الكتاب المنسوب للناشئ منحول وأن مصنفه الحقيقي من أبناء النصف الأول من القرن الهجري 
الثالت/ التاسع للمیلاد. نحتفظ باسم الناشی فهوية المصنف في السياق غير ذات شأن. 

(1) نشره عارف تامر وعبده خليفة اليسوعي تحت عنوان كتاب الهفت والاظلة بيروت» المطبعة 
الكاثوليكية» ۰ وأعيد نشره عام ۱۹3٩‏ و۱۹۸۹ و۲۰۰۷ عن دار ومكتبة الهلال» بیروت. . كما نشره 
أيضاً مصطفى غالب تحت عنوان الهفت الشريف» دار الاندلس» بيروت» ۱۹۹6 وفي طبعة ثانية عام 
4/١‏ واتهم مصطفى غالب الناشر الأول بالتلاعب بنص المخطوط. أنظر تعليق هالم على مصادر 
مخطوطات الكتاب وطبعاته» الغنرصية في الاسلام» ص٤۲‏ و۱3۹. ونحنُ نعيد هنا إلى الطبعة الثانية من 
نشرة مصطفى غالب. فهي على الرغم من عيوب القراءة الكثيرة المنتشرة فيها أجدر بالثقة من طبعة تامر. 


۳۹۹ 


المُفضّل بن عمر. وهو کتاب احتفظت به على السواء بعضر, الجماعات الاسماعيلية 
والتصيرية من غير أن يكون مرجعاً رسميا من مراجعهم الدينية. 

هذا الکتاب؛ كما وصلناء هو خلیط من النصوص المتنافرة معنی ومبنی. 
بعضها |نشاء مسبو مترابط. وبعضها من صنف الاحادیث المعنعنة. بعضها له 
صيغة الحوار التعليمي. وبعضها قصص وحكايات. نصوص قمشها صانعه المتأخر 
من مصادر متباينة مذهبياً وتاريخياً وألّف بینها من غير مهارة. حذف من القدیم 
ورصله بما ليس منه أو آعاد صیاغته أو حيّنه بالشروح والاضافات المُكرّرة 
والتأویلات المُدخلة بعبارة «يعني». کل ذلك بلغة وعرة فقيرة زادتها عُجِمةً العامية 
البادية في تصحیف التُسَاخ. وأعطاه عنوان «الهفت». يُستفاد من آبحاث هالم حول 
هذا الکتاب() وخاصة من دراسات "مهتم طيعطود]3 أن اصله أو ما آسماه 
هالم «النواة الصّلبة» فيه هو «كتاب الاظلة» أو «الأشباح والأظلة» الذي كان پنسب 
لمحمد بن سنان””. هذه النواة الصلبة التي اعتقد هالم أنه استطاع تعیینها تتحدّد 
باتساق عناصرها ف في أسطورة «غتوصیة» منسجمة. افتراض جديرٌ بالاعتبار. ما 
ا الا 1 یه 
الروايات غير المؤتلفة. فالمصنف الذي كان يتأرجحٌ بين «الطيّارة» و«المُقصّرة»» 
أي بين الغلاة والإماميين» فد حصّل روايات وأحاديث متفرقة في الأظلة والأشباح. 
وحذا حذو ابن سنان مصنفون تالون فقبسوا بدورهم من المخزون نفسه. هذا لأن 
القول ب«الأظلة» و«الأشباح» كان كما يبدو منتشراً في الثقافة الشيعية في القرون 


)1( Das "Buch der Schatten", Die Mufaddal-Tradition der Gulat und die Ursprünge des 
Nusairiertums, Der Islam, .م ,)1978( 55,2. لا‎ 219-266 et V.58, 1 (1981), p.1-15. 

(2) Mushegh Asatryan, Hersey and Rationalism in Early Isam. The Origins and 
Evolution of the Mufaddal-Tradition, Yale University, 2012, pp.140-241. 


(۳) التجاشي» رجال. ص۲5۲. 

)4( آراد هالم بال «النواة الصلبة» الأبواب الثمانيةالاولی مضافاً إليها الابواب (۱۰ و۱۱ و۱۳ و ۱۱ و۲۲ 
وه۲ و۳۰ و۳۳ و4۰) فهي تحتوي على «لاسطورة الغنرصية»؛ ونشرها في کتابه الغنوصية قي الاسلام 
(ص ۱۹۱-۱۷۲). وخالفه «هبوتاهع۸ طععطهن۱6 الذي حاول أن يعين ثماني طبقات آقدمها الابراب 
الثمانية الاولی وأحدثها الابراب التصيرية الأخيرة. ولم يُحسم النقاش بعد. 


۳۷۰ 


الثلائة الأولى. أربعة كتب على الأقل موضوعها الأظلة والأشباح كانت متداولة في 
الوسط الشيعي. أقدمها «كتاب الاظلة» لعبد الرحمن بن كثير الهاشمي. وهذا كان 
معاصراً للصادق وممن روی عن المفصل”". یلیه کتاب محمد بن سنان المذکور 
آنفاً والذي یمکن أن یکون قد أخذ عن الکتاب السابق. وقد عرف الشیخ المفید 
)٠١7/41(‏ هذا 0 تحت عنوان «الأشباح والأظلة»”". وتلاه «كتاب 
الأظلة» للكوفي علي بن أبي صالح الملقب بابُرْرج؛ (حوالى .)٩۱۳/۳۰۰‏ لا 
یعرف إذا كان الكتاب له أو رواه عن سواء"”. ثم كتاب «الأظلة» لشيخ الإماميين 
القُميين أبي جعفر أحمد بن محمد بن عيسى الأشعري (النصف الأول من القرن 
الثالث الهجر: ۳ اع للمیلاد)“. لسنا أمام كتاب واحد تناقله مصنفون عديدون. 

فالشیخ المفید الذي يشير إلى غلبة الغلاة على موضوع الأشباح والأظلة وعنایتهم 
الخاصة به يُنبّه إلى تباین هذه النصوص واختلافها: «آن الأخبار بذکر الأشباح 
تختلف ألفاظها وتتباين معائيها»"””. كتاب الهفت الحالي نهل إذنء بعد القرن 
الهجري الرابع/ العاشر للمیلاد: من جميع تلك السواقي. فهر يحتوي على أكثر من 
نوا قديمة واحدة. لقد ترسبّت في رواياته آثارٌ هامة ظاهرة القدم» ثقيلة اللسان» 
أسطورية التعبير والبيان» لا تنتسب إلى فرقة بعينهاء نصوص إذا هي قورنت بما 
نقله أصحاب المقالات بدت أقرب النصوص المعروفة إلى عقائد الغلاة الكوفيين 
الأؤلين. بل من الممكن الافتراض أن النوبختي والناشی والقمي بل والشهرستاني 
قد استعانوا بهذه النصوص أو بنصوص مشابهة فيما ذكروه عن تلك الفرق. هذا 
يجعل من الكتاب وثيقة نادرة تساعد على تكوين الإطار العقائدي العام لما آسمي 
الغلو الذي تستوي فيه النثرات التي نقلها أصحاب المقالات عن مذاهب الحارئیین. 


(۱) النجاشي» رجال؛ طبعة فُم» ص۲۳۵. يصف النجاشي هذا الكتاب بأ. «کتاب فاسد مختلط». يريد أنه 
من مصنفات الغلاة. 

(؟) الشيخ المفيد أبو عبدالله محمد بن النعمان العكبري (۰4۱۰۲۲/4۱۳ المسائل السروية» نحقيق صائب 
عبد الحمید. كُمء المؤتمر العالمي لألفية الشيخ المفید» ۰۱6۱۳ ص۳۸. والشيخ المفيد يرد الكتاب 
ويشير إلى اتهام محمد بن سنان بالغلو ويقضي بضلاله إذا صحّت نسية الكتاب إليه. 

() النجاشي» رجال؛ طبعة قم. ص ۰۲۵۷ 

(4) المصدر السابق» طبعة قم: ص۸۲. 

(0) الشيخ المفيدء المسائل السروية» ۰۳۸-۳۷ 


۳۷۱ 


اسطورة البدء والاظلة 


ذكر النوبختي والقمي والناشی أن ابن الحارث أخرج أتباعه إلى القول بالأظلة 
والدور والتناسخ. فسّروا الدور والتناسخ ولم ینقلوا شيئاً عن «الاظلة». 

حدیث «الاظلة» هذا نجده في کتاب الهفت في روایات متباينة على ما بینها 
من القرابة» أهمها روایتان متوازيتان. الأولى» مفصّلة ومتسقة في الأبواب الثمانية 
الأولى خاصة؛ هي رواية ظلية تقدم خلق الأظلة على خلق الأشباح والأرواح. 
والثانية» جزئية في الباب السادس والستين (فصل في معرفة الأشباح والأظلة)» 
هي رواية شبحية تقدم الأشباح على الأظلة. الثانية هي فيما يبدو اقتباس مختصر 
للأولى. وفي كلتيهما أقحمت الشروح والإضافات. أما الروايات الجزئية الاخری 
فمبنية من الأولى والثانية ولا تفرق بين الأشباح والأظلة. 

إنها أسطورة تشرح «ابتداء الخلق» أو «بدء الخليقة» أو «مبتدأ أصل الخلق» 
و«الأظلة ومعرفة الآدمين السبعة» وتركيبهم في الصور وكيفية خلق إبليس 
والشیاطین وهبوط الأرواح والمزاج والأدوار وعلة التردد في الأبدان والخلاص. 
نوعٌ من سفر التكوين وتقابل ما عرف في الاسلام التقليدي بروايات «البدأ». وهذا 
هو مختصرمل(۱): 

أوؤل ما خلق الله » قبل الماء والارض والعرش» «النور الظلي» آو. على ما 
في إحدى المخطوطات «الظل»۳. خلقه من مشینته على مثال صورته ثم قسمه 
إلى أظلة (إلى سبعة أظلة كما تفصل |حدی الاضافات اللاحقة). نظرت الاظلة إلى 
بعضها وتحصّل لها الوعي بوجودها. لم تلهم من المعرفة إلا هذا. ولم تكن تعرف 
الخیر والشر. ثم تولی الله تأدیب الأظلة وتفقیهها: سبّح الله نفسه فسبّحته الأظلة 
وحمد نفسه فحمدته وحقق نفسه فحقفته. ومکثت على ذلك سبعة آلاف سنة. 

ثم أن الله خلق من تسبیح نفسه «الحجاب الاعلی» وخلق الاشباح من تسبیح 
الأظلة. وفي رواية خلقت الاشباح من الاظلة. وفي رواية جعلت الاشباح عبارة عن 


(۱) کتاب الهفت» ص۳۳-۱۵. كما استعنا في القراءة بالنص الذي اعتبره هالم نواة کتاب محمد بن سنان. 
(۲) هذا ما أثبته هالم» الغنوصية» ص۱۷۲. 
(۳) كما يشير إلى ذلك غالب كتاب الهفت» ص(۱. 


۳۷۲ 


«لباس الأظلة». وفي زواية تفسيرية تبدو الأشباح کالحجاب بين الله والاظلة. ومن 
تسبیح الأظلة خلق كذلك السماء السابعة ذات الجنة السابعة. وفيها العين التي 
تسمی «عین الحیاة؟ (التي يصير اسمها في [حدی الاضانات «سلسبیل» كما في 
القرآن (الانسان ۱۸). 

(بخصوص خلق الحجب تنص إحدى الاضافات أن الله كان ظاهراً لامل 
السماوات» من غير حجاب؛ پرونه رژیا العين ويشاهده کل منهم یحدثهم 
ویستمتعون بحلاوة حدیثه. إلى أن حدثت كما سنری المعصية. عندها خلق الله من 
المعصية حجاباً احتجب به عن أهل السماء فکان بعد ذلك یکلمهم بالحجاب). 

بعد خلق الأشباح خلق آدم الأول وأخذ المیثاق. الرواية تتركنا نفهم أن آدم ‏ 
الأول هذا هو نفسه «الحجاب الاعلی». ولأن الحجاب الأول الذي كان أعلمهم 
«أنبأهم باسمانهم». كما يقول القرآن (البقرة 7١‏ 77)» نصار حجْةٌ عليهم 
ورئيساً. 

وغمس الله الأظلة والأشباح في عين الحياة نخْلق لها نورٌ هو الأرواح. وخلق 
للأرواح أبدانٌ من نور. 

وعلى مثال السماء الأولى التي خلقت من النور الأوّل بحجابها وآدمها وميثاقها 
وجنتها وما فيها من الأظلة والأشباح والأرواح والأبدان النورانية» خلق من سنة 
أنوار أخرى ست سماوات واحدة عقب الأشرى: متراتبف متفاضلة بحسب أقدمية 
خلقها. فكانت السماء العُليا (الأولى زمئياً والسابعة علواً) أفضلها لأنها أقربها إلى 
الله وكان النور السابع أضعفها وأقلها نوراً وأرقها يقيناً. وفرض الله على كل سماء 
جنساً من التسبيح والتهليل وجعل الحجب رسله إلى أهل كل سماء. وكانت «عين 
الحیاة» هي ما يجعل كل سماء تلائم قاطنيها من حيث أن أعمالهم (أو علومهم؟) 
مخلوقة من العين. وكان الله إذا نزل إلى إحدى السماوات لبس حجاب تلك السماء 
«لأن الشيء لا يُفهم عنه إلا من يكون بصورته ومن جنسه». وهكذا اكتملت سبع 
سماوات بسبعة آدمين في خمسين ألف سنة أو في سبعة أيام» كل سماء في يوم 
[مقداره خمسون ألف سنة بنص القرآن]؟ 

كان الله يعلّم أهل كل سماء كيف خلقهم ومن أي شيء خلقهم. ومما علّمهم 
أنه سيخلق الأبدان الظلمانية والأبالسة والشمس والقمر والليل وما سيتعرضون له 


۳۷۳ 


من الأوجاع والزلل وما مصير العاصي والمطیع وما سبب «الأدوار السبعة». ولم 
يترك شيئاً مما يكون في هذه الدنیا إلا عّفهم به. وقال «قد آذنا لکم أن تنزلوا إلى 
الأرض». هذا لأن الله أراد أن يمتحنهم ويبلوهم أيهم أحسنٌ عملاً. وها هنا وقعت 
الخطيئة الأولى : طلب أهل السماء أن لا يهبطوا وأن يُتركوا في السماء وردوا على 
الله قائلين «لا تهبطنا إلى الأرض ودعنا في السماء نحمدك ونشكرك ونعبدك». لم 
. برض الله أن يردوا آمره فخلق حجاباً احتجب به عنهم وأسكنهم السماء الدنيا (9)» 
وخلق لكل واحد منهم سبعة أبدان يترددون فيها ثم ينقلبون إلى غيرها. آنثذٍ علموا 
آنهم أخطأوا فندموا وطافوا بالحجاب سبعة آلاف سنة أسفاً على ما فاتهم من رؤية 
الله وعلمه والنظر إليه وأدركتهم الحسرة والندامة. 
من هذه المعصية خُلق إبليس وذريته. وكان إبليس وذريته جاهلين بأصل الخلق 
وبدئه لأنهم لم یشهدوا ذلك ولم يُؤدُبوا كما أدبت الاظلة والاشباح ولارداح ولأن 
الله الذي يحب أن يُعبد سراً كما يُعبد جهراً أمر الأرواح أن يكتموا عنهم المعرفة 
التي أعطيت لهم. فكانوا معادين للأولين. وتأججت نار العداوة بين الذرية الآدمية 
النورانية وبين إبليس وذريته حين خلقت للآدميين الأبدان الطينية. وكان ما كان من 
قصة السجود لآدم. لأن الله أراد أن يقيم الحجة على إبليس قال إني سأحتجب 
بالحجب الآدمية. فاحتجب بآدم وأمر إبليس وذريته بالسجود لآدم. فلما رفض 
إبليس للأسباب المعلومة خلق من معصيته «النساء المخالفات»» وخلق من معصية 
ذريته «المسوخية؛ وهي أبدان الحيوانات. وكما ألبس الله آدم وذريته الأبدان وأنزلوا 
إلى الارض ألبس الله إبليس وذريته آبداناً ممائلة. فالأبدان هي «بيوت» الأرواح 
وقوالبها. ولأنه لم يكن بإمكان أي من الفريقين تعیین عناصر الفريق الآخر تناكحوا 
فحصل «المزاج» ووقع النسل وتوالدوا. 
هذا هو حديث الأظلة. وستعرف الأظلة والاشباح مستقبلاً زاهراً عند الصوفيين 
والاشرافیین وسواهم من أهل العرفان. وستّحمل الظلال على المثل الأفلاطونية أو 
الماهيات المجردة أو «الصور الروحانية» أو «الحدود الوجودية» أو «الأجسام 
البرزخیة» أو «الارواح الصرفة» آو«آرباب الأنواع». وسنجد لها أصداء في الشعر(؟. 


(۱) آشهر الشواهد الشعرية على «الأظلة» القصيدة التي قالها على زعمهم- العباس بن عبد المطلب في- 


۳۷ 


بعيداً عن كل هذا نحن هنا آمام أسطورة أصيلة من آساطیر البدء تتشکل الفكرة فیها 
بالصورة لا بمفاهيم مركبة في نظام فكري. ولهذا السبب فهي تهمل إهمالاً تاماً 
مصطاح «النفس» ولا تلتفت إلى أية علاقة ممكنة بين الأنفس والظلال أو الأشباح. 


ومع آنها تستشهد بالآية (ألم تر إلى ربك كيف مد الظل...)» وأنه مما يلفت 
الانتباه تصور القرآن للظل في الآية #ولله يسجدٌ من في السموات والأرض طوعاً 
وكرهاً وظلالهم بالغدو والآصال» (الرعد ۱۵) من حيث هو َْلقٌ ذو هوية روحية 
مستقلة نوعاً من الاستقلال عما هو له ظلّْ» لا يبدو أنها مستنبطة بالتأويل من 
الآيات القرآنية التي تتحدّث عن الظلال وهي كثيرة ويكنى بها في بعض المواضع 
عن غضارة العيش. فعلی الرغم مما في هذه الآيات من الدّخر المخيالي 
فالمفسرون والقصاصون والمحدئون على اختلاف مدارسهم ومذاهبهم لم يولّدوا 


=مديح النبي وعدّت لذلك في الحديث. أوردها ابن قتية في غريب الحدیث» تحقيق عبدالله الجبوري» 
بغداد. مطبعة العاني» الطبعة الأولى: ۱۹۷۷/۱۳۹۷ ج۰۱ صی۳۵۹. وساقها أيضاً المسعودي في 
مروج الذهب. ج۲» ص۱۰۷ وإذا كان ابن قتيية لم ينتبه لما فيها من الخلو فإن المسعودي يشير إلى ما 
فيها من عقائد الغلاة وانتشارها في أدبياتهم. وهذه هي (برواية ابن قُتيبة): 

من قبلها طبت في الظلال وفي مُستودع حيث يُخْصَفٌ الوَرَقُ 
ثم هبطت البلاد لا ب بشرٌ أنت ولامضغة ولا علق 
بل ثطفةً تركب الي وقد الجم ئشراً واهلَهُ الغرقٌ 
تنقل من صالب إلى رحسم إذا مضى عالمٌ بدا بق 
حتى احتری بيتك المهيمن من ينندفٌ علباء تحتها النْطُقُ 
وأنت لما ؤلدت أشرقتٍ الارش وضاءت بنورك لاف 
فتحن في ذلك الضياء وفي النور وَسبِلٍ الرشاد نخترق 
والجدير بالذكر أن البيت الرابع برواية المسمودي ورد على النحو التالي: 

بل مج تركب السفين وقد الجم نر واهله الغرقٌ 
فالاجة؟ أقرب إلى ألفاظ الغلاة. ونلاحظ أيضاً اثتقال النور ب«الأصلاب». ونعتقد أن القصيدة قديمة 
ومن إنشاء دعاة العباسيين الکیسانیین. 

ومن الشواهد الشعرية ایضاً بيت للشريف الرضي أبو الحسن محمد بن أبي أحمد الحسين الموسوي 
:)٠١16/405(‏ ديوان» تحقيق أحمد عباس الأزهري» بيروت؛ المولبعة الادبیف ۰۱۳۰۷ ص156» 
يقول فيه: : 

السث من القوم الألى فد نسلفرا ديون العُلى قبل الوری في الأظلةا 


۳۷۵ 


منها ما يشابه الاعتقادات والأساطير المعروفة عند كثير من الشعوب حو 
الظلال. كما أن الباطنيين أنفسهم لم يتوقفوا عندها. 


أنها تعتمد على الظل والشبح بمعناهما العادي. ويتساءل المرء عن مدى الأثر 
الذي يمكن أن تكون قد تركته في توليد هذه الأسطورة التي لا نعرف مصدرها لعبة 
الضوء والظل في أرض بابل حيث يفصّلٌ النور القاسي للأشياء ظلالاً دقيقة وكثيفة 
كأنها روح الأشياءء وحيث يبدو الظل كأنه ضوء محتجب. إذا كان النبي البابلي ماني 
قد وضع النور والظل في علاقة تضاد فالأسطورة الهفتية كاملت بينهما. إن الرواية 
الطويلة التي سقناها تتردد كما أشرنا بين «النور الظلي» وبين «الظل». الاختیار الاوّل 
يدفع نحوه أنه من نور الله والثاني يؤيده اختيار لفظ «الظل» نفسه والاستشهاد بالآية 
«ألم تر إلى ربك كيف مد الظل...(الفرقان 40). ف«النور الظلي» الوارد من غير 
تفسير يجمع بين النور والظل كما لو أنه في وقت واحد نور وظل. إنه نورٌ ذو ظل أي 
نور أظلّه نورٌ اش منه فاتشح بالسواد. وهو ما يوحي به معنى الظل والشبح بالعربية. 
وكما تحاول إحدى الإضافات تفسيره «وإنما تسمّت الأظلة لأنها كانت أظلة في ظل 
نور الله». في رواية شبحية إمامية عن محمد بن سنان عن جابر عن الباقر أن هذا 
الأخير يُسأل «وما الاشباح؟» يجيب الامام : «ظل النور...»() 


هذه الأسطورة حدس فرید في أساطير التکوین. وتتمبّز عن غیرها من روایات 
الخلق من الطين أو الماء أو النار أو الريح بأن «الظل» يرسم العلاقة بين الخالق 
والمخلوقات في معنى لا يؤديه التراب أو الماء أو النار أو الريح ولا تؤديه «النفس» 
أو «الروح» أو «الملاك» أو سوى ذلك من المفردات» معنی يوازي بنوع من 
الموازاة العلاقة بين «النْمّس» و«النفس» وبين الفعل في «نفخ فيه من روحه». ها هنا 
حركة وانفصال وهنا صورةٌ واتصال. فالظل صورة للشيء ملازمة له متصلة به. من 
Bough, A study in Magic and Religion, "The Soul as a 0‏ معواه0 J.Frazer, The‏ () 
chapitre‏ رآ ,1925 Shadow and a Reflection", The Macmillan Compagny, New York,‏ 
XVIII, pp.189-194.‏ 


وفي الحديث المرسل أن النبي الم يقع له ظل على الأرض ولا رؤي له ظل في شمس ولا قمر وذلك 
كما زعموا صيانةٌ له من أن يطأه کافر. 


() الكليني الكافي» ۱ ص01 


لفن 


هنا الاضافة التوضيحية التقليدية: اخلقه على مثال صورته». هي هو وهي لیست 
هو. هي غيره ولیست غيره. وبين الشي؛ وظله» كما بين الشي» وصورته في 
المرآة» تنعقد جدلية التمییز بين الذات والآخر. فالظلال حين نظر بعضها إلى بعض 
«رأت نفسها وعرفت آلهم کانوا بعد أن لمایکونوا» كما لو أنها اجتازت ما آسمي 
ب«مرحلة المرآة؟ في نمو الطفل. وعلاقة ظل الشي» بالشيء من حيث أن الظل هو 
صورة تحاكي ما هي له انعكاس تبدو في كيفية تاب الظلال إذ كان ذلك بمحاكاة 
الله : «سبّح الله نفسه فسبّحته الأظلة وحمد نفسه فحمدته وحقق نفسه فحققته. 
ولولا ذلك لم يكن يعرف أنه ربه ولا يدري كيف يثني عليه ويشكره ولم يدر كيف 
يتكلم وكيف يسكن» [يسكت؟]. وهذا الأدب الذي كتبه الله على صفحة الأظلة 
البيضاء هو #فطرة الله التي فطر الناس عليها» (الروم ۳6۳۰ يُضيف الشرح اللاحق. 
في الرواية الشبحية حيث توجد الحالة الشبحية قبل الحالة الظلية» وتستقل الأظلة 
ا نجد التصور نفسه حيث يعطي الصادق مثل الصوت 
والصدى ومثل الجسم وصورته في المرآة: «والأشباح يومئلٍ كالشيء الذي لا يتبيّن 
والدليل على ذلك أن الصدى الذي جعله الله في الدنيا فإذا تكلم الرجل أو صاح 
أجابه مثل صوته وذلك في موضع دون موضع وجعل الله تعالی ذلك دليلاً على 
الأشباح وأن الأشباح كانت تجيب الله بما يقول ولا حياة فيها مركب [مركبّة] 
ممزوج [ممزوجة] بل حياة بسيطة حية لطيفة كما أن الصدى يجيب الإنسان بما 
يقول ولا حياة فيه ثم خلق الله تعالى الأظلة فسبح الله نفسه وهلل نفسه فأجابته 
الأشباح ثم الأظلة. أجابت الأشباح والدلیل على ذلك أن الأشباح أما ترى في 
المرآة إذا تکلمت فكانت تتكلّم كأنه [كأنها] ينطق [تنطق] والرواح [اقرا: ولا 
روح] فيه [فيها] وكذلك الأظلة أجابت الأشباح والأرواح [اقرأ: ولا روح فیها]۳, 
وسُثل الباقر قي غضون 000 : وأي شي: ۽ الظلال؟» فأجاب: «ألم تر إلى 
ظلك في الشمس شيئاً ولیس بشي ۴ فالظلء أو بتعبیر آخر الموجودات؛ هو 
بمعنى من المعاني صدی الله. 


(۱) کتاب الهفت» ص۱۷. 
(۲) المصدر السابق» ص۰۱۸ 
(۳) الكلينيء الكافي؛ ج۱ ص607. 


۳۷۷ 


والصورة - الفكرة الثانية في الاسطورة تبدو في تصور الظل کالطفل وفي تصور 
التکوین لا بکن فیکون ولا على طريقة الفیوض المتتابعة ولا عن صورة ومادة ولا 
من روح تنزل في جسد لکن على مثال تکوین الانسان خلقاً بعد خلق» من 
الضعف إلى القوة» جاهلاً ثم مکتسباً للمعرفة» في عملية أشبه بعمل الصانم الذي 
يعمل الأدوات» شيئاً من شيء» ووقتاً بعد وقت. في البدء خلقت الأظلة. وكانت 
كالأطفال غفلاً من كل معرفة إلا من وعيها بحدثها إلى أن أدبّها الله. من تسبيح الله 
حل الحجاب الأول بينما خلقت الجنان من تسبيح الأظلة ثم أولدت الأظلة من 
تسبیحها الأشباح أو كما توحي الرواية كسيت الأظلة ا . ثم» كما لو كانت 
أجنةًء أنزلت فيها الارواح حين حصل ما يمكن أن نسميه عمادها في «عين الحياة» 
(النص يلجأ إلى فعل «غمس» كأن الروح هي فيض الحياة التالي للوجود. وكأن 
الحياة خاصة بسماء سماء. ثم كُسيت الأرواح أبداناً نورانية. 


وهذا الانتقال من الحالة الظلية إلى الحالة الشبحية يرافقه تطور تكويني آخر: 
خلق السموات السبع وما فيها من الجنان وخلق الحجب ثم خلق الأرواح في 
الأشباح. ثمة الوجود الظلي ثم الوجود الشبحي ثم الوجود الروحي ومن بعد 
القالب الترابي. فالظل هو الجنين الذي سيتطؤر إلى شبح ثم يكتمل بالروح. إلا أنه 
عند استنساخ السماوات بعضها عن بعض ينعكس المنحی: كان النور الأول 
للسماء العليا أفضل من الثاني والنور الأخير في السماء الدنيا كان الأوهى كما لو 
أن هذه الأنوار السبعة كانت هي أيضاً ظلالاً يشتد ضوؤها ويضعف بنسبة قربها 
وبعدها عن الله. 


وما يلفت الانتباه فيها هو بالإضافة إلى ما تتصوره عن الخلق بتنوع 
الوسائط » تفسيرها لوجود الشر في خلق الله الواحد. ليس إبليس مبداً قديماً مُضاداً 
كما في المانوية أو فكرة غامضة تلبت في نفس الله كما في المجوسية» أو هیولی 
قديمة غير متشكلة كما عند الفلسفيين» أو كوناً مُفرداً قائماً بذاته خلقه الله فوقع 
بالحرية في الكبرياء والحسد والانتقام كما في الإسلام» لكنه يجسد وذريته الزلل 
الذي وقعت فيه جموع الأرواح» معصية أثقلت الأرواح وأهبطتها إلى الارض 
واستقلت بالوجود فكوّنت المادة التي خلقت منها النساء والحيوانات. 


۳۷۸ 


الانبیاء والائمة 


لقد تجاوز الکیسانیون البسائط السبأية الاولی. هذا پرادف قول النوبختي أنه 
من الحارئیین» من حيث هم کیسانیون وبنسبة انتظامهم في السلالة السبأية» «بدأ 
الغلو». هذا التجاوز المستجد یمسر بأن الغلو الذي كان في السبأية ينطلق من [نکار 
موت علي والقول برجعته ت تحؤل في الكيسانية إلى نظام لاهوتي يتجاوز الحالة 
العلوية. وبتفسیرالنويختي أن فرق الغلاة (كيسانية» حارثية» مغيريةء بيانية» 
خطابية) «متفقون على ز نفي الربوبية عن الجليل الخالق تبارك وتعالی عن ذلك علواً 
كبيراً وإثباتها في بدن مخلوق متوفي على أن لبدن مسكن الله وأن الله تعالى نوز 
وروح یتتقل في هذه الأبدان»“ . في تاريخ البشر هذه الروح كانت في آدم(. ثم 
انتقلت إلى 0 ۳" ومنه إلى الأنبياء» واحداً بعد واحد» فإلى محمد ومنه إلى 
علي فذريته. فالأنبياء كلهم آلهة“. وكذلك الأئمة فهم آلهة وأنبياء ورُسل 
وملائکته؟. وعلى هذا ادعى عبد الله بن معاوية إنه الإمام العالم بكل شي" 
وأنه رب. وأن العلم ينبت في قلبه كما تنبت الكمأة والعشب "۳ إذا ۹ قراخ 
القول أن الله عند الغلاة «نور» أو اروح» ينتقل أو يتحول فهم مختلفون بالتعییر عن 
انتقال النور أو الروح من بدن إلى بدن. بعضهم يقول «تناسخت» ۰ نسبةٌ لاعتقاد 
الغلاة بالتناسخ. . وبعضهم یقول «حلت؛ أو بنفس المعنی «دارت)٩)‏ ويصتف 
الحارثيين صراحةٌ في الحلولية””'“. وآخرون اختاروا «دارت في الاصلاب»؟. 


() النويختيء فرق» ص 1۲. 

(۲) الأشعري مقالات ص!. البغدادي فرق» ص۰۲۳ 

(۳) المصدر السابق» ص۲۳1. 

(4) القميء مقالات ص4۲. 

(۵) النوبختي» فرق» ص0۲. 

(() المصدر السابق» ص 44. 

(۷) نشران الحميري» الحور العین» ص ۱۱۱-۱۱۰ الاشعري؛ مقالات؛ ص1. 

(۸) المصدر السابق» ص1. الشهرستاني؛ الملل» ج۱ ص۱۶۱. نشوان الحميري» الحور العین» ص۱ ۰۱۱ 

(4) البغدادي» فرق ۲۳۱ و ۲4۲. 

(۱۰) الفمي» مقالات» ص۱۰: «إن الله حال في أجسام الأمةء. البغدادي» فرق» ص۲4۲. الشهرستاني» 
المللء ج۰۱ ص۱۷. الإسفراييني» البصیر في الدين» ص۰۱۲ 

)ابن الجوزي» تلییس» ص۰۱۰ 


۳۷۹ 


يشير القمي إلى أن أصحاب عبد الله بن معاوية یعتقدون أن «روح الله كانت في 
آدم على مقالة فرقة من النصارى6”©. هذه الروح يسميها الناشئ «روح القدس». 
وهي روح لاهوتية قديمة لم تزل على مذهب النصارى. بها كان النبي يعمل الآيات 
ويخبر الناس بالغيوب. وحين موت النبي تلقاها علي في فيه 


هذا ما فهمه المصنفون في المقالات. بالمقارنة مع أسطورة الأظلة يتضح أن ما 
أسماه آولئك المتكلمون *الغلو» هو في الواقع قراءة الاسلام التقليدي لنظام 
مختلف عنه تماماً ليس للغلو فيه من معنى. هذا النطام» فيما يخص الله موحد. 
فالله واحد وهو الخالق من لا شيء. وهو غير ما خلق. والعلاقة بينهما هي علاقة 
الشيء بظله. أما نیما يخص تصور الألوهة فما من شك أن المحدّث الإمامي 
يونس بن عبد الرحمن (۲۰۸/ ۸۲۳)ء وكان قريب العهد بالغلاة» كان أقرب من 
المتكلمين إلى فهم اعتقادهم بالعلاقة بين الله والأنبياء. ولعله كانت بين يديه 
مصنفاتهم. يقول أن أصل التوحيد عند الغلاة يستند إلى مبدأين: إن الله «يتراءى» 
لمن شاء وكيف شاء من خلقه «في مثل ما يعرفونه... فيريهم في مرأى العين نفسه 
إنساناً وليس هو بإنسان». وهذا من نحو كلامه باللغة التي يفهمها الخلق. أما المبدأ 
الثاني فيتمل في قولهم «إنه في ذاته وكنهه روح القدس. ساكن في مسكون فيه. 
والمسكون حجابه». يقول في القرآن «هو الأوّل والآخر والظاهر والباطن» (الحديد 
ا اه والجسم يسكنه في وقت 
حاجة الناس إليه. فهو إذن حين انتفاء الحاجة يخلع الحجاب. وهو بالنسبة للإنسان 
«لا يوجد إلا بصفته ويصفة غيره». وبتعبیر آخر إن الانسان يدرك الله بغير الله" . 
ولأن الله لا يُكلّم إلا من وراء حجاب (الشورى ۲ لا یعرف الله إلا بالحجاب. 
إننا أمام نوع من اللاهوت السالب. ومن الغريب أن أياً من أصحاب المقالات لم 
يبلغه معتقد الغلاة بأن الأنبياء أو الأئمة هم «حجب» الله وإنه لا يُعرف الا بهم. 


لا يعرف المذهب مفهوم النبوة الذي يعرفه الإسلام التقليدي وإن كان يتبنى 


(۱) القمي مقالات» ص4۲. 
(۲) الناشی» مقالات» ص۳۷. 
(۳) القمي» مقالات؛ عي1۲. 


۳۸۰ 


اللفظ وما تعلّق به من عبارات التبجیل. ولا یفرق بين من یسمیهم أهل الظاهر 
«النبي» و«الإمام». أن الامام عند الکیسانیین بمنزلة النبي في جميع آموره۲؟ فآدم 
والأنبياء ومحمد والائمة هم روح واحدة هي الحجاب الأعلى رئيس الأرواح 
وأعلمهم أي معلمهم. وهذه الروح خلقت من تسبيح الله. وهي «نائب اش" 
و«رسله إلى أهل كل سماء»”". ذكرنا ما تنص عليه أسطورة الظلال: وكان الله إذا 
نزل إلى إحدى السماوات لبس حجاب تلك السماء «لأن الشيء لا يُفهم عنه إلا 
من يكون بصورته ومن جنسها. وما ذكره أصحاب المقالات أن روح الله تناسخت 
في آدم وفي الأنبياء يعني في لغة الحارثيين وسواهم أن الله احتجب في آدم ثم في 
سلسلة الأنبياء والأئمة. والاحتجاب معنى مختلف عن الحلول والنسخ. ويختلف 
عن «ندرّع) الله أو تجسده في المسيح كما يعتقد المسبحيون. ويمكن أيضاً أن ننهم 
أن الحجاب الأوّلء آدم» أو الروح القدس كما يقول الناشی» هو نفسه عاد في 
شيث وفي الأنبياء وفي محمد وعلي والأئمة. وكان يعود معه في كل دور أصحابه 
من المؤمنين أي أتباع الفرقة. إحدى روايات الهفت تنص على أن محمداً هو 
«رأس الأنبياء وال الحجب» وكذلك كان؛ وعليٌ؛ في قديم الدهر وحديثه» في 
عالم الظلال ثم في عالم الاشباح ثم في عالم الارواح ثم في عالم الأبدان. وإلى 
هذا يشير علي في قوله «بنا تح الأمر وبنا بخ . 

تبنى الإماميون الوجود الظلي أو الشبحي للنبي والأئمة وإن توقفوا عند 
اعتبارهم «حجب الله إلا على المجاز. تقول الرواية الإمامية عن محمد بن سنان 
عن المفضل عن جابر عن الباقر «أن الله أول ما خلق خلق محمداً... وعترته الهداة 
المهتدين فكانوا أشباح تور بين يدي الله (...) وکان مؤيداً بروح واحدة وهي روح 
القدس فبه كان يعبد الله وععرته». وفي رواية أخرى عن علي بن حماد عن 
المفضل يُسأل الباقر: «كيف كنتم في الأظلة؟» فيجيب: (يا مفضل كنا عند ربنا 


(۱) الوبختي؛ فرق» ص۰9 
(۲) کتاب الهفت» ص۰۱۹ 

(۴) المصدر السابق» ص۰۲۲ 
(4) المصدر السابق» ص ۰۲۸-۲۷ 


(0) الكليني» الكافي» ج۱» ص0۱۳. 


۳۸۱ 


ليس عنده أحد غیرنا في ظلة خضراء نسبحه ونقدسه ونهلله ونمجده وما من ملك 
مقرب ولا ذي روح غیرنا حتی بدا له في خلق الاشیاه...»۳* 
المعروف بحدیث حبابة الوالبية أن هذه الاخيرة سألت البافر: «أي شيء کنتم في 
الاظلة؟» فیجیب: كنا نوراً بين يدي الله قبل خلق خلقه فلما خلق الخلق سبحنا 
فسبحوا ومللنا فهللوا وکبرنا فکبروا »6 


. وفي الحدیث 


الادوار والآدمون السبعة 


أن القول بالدور والادمین السبعة من محاور الاسطورة الأولى. یقول 
النوبختي عن الحارثيين أنهم أهل القول بالدور””. وعلی ما ینقل الناشی في 
الدور إن الله خلق سبعة آدمين واحداً بعد واحد. كل آدم يمكث وذريته في 
الأرض خمسين ألف سنة. هذا دور. وفيه تمتحن الذرية الآدمية فيتميّز أهل 
الطاعة من أهل المعصية. يتصفى الأولون فيُصيّرون ملائكة ويُرفعون إلى سماء 
الدنيا أي السماء الأولى. أما أهل المعصية فيحولون في الخلق المشوهة وينزلون 
إلى تحت الأرض (الأرض الأولى؟). وإلى قريب من ذلك يومئ كما يبدو القمي 
في ما أضافه إلى ابن معاوية من القول أن «الآخرة هي السماء لمن صار إليها 
بالعمل الصالح والأرض هي بطن الحوت لمن صار إليها بالعمل السي»», 
فابطن الحوت» المذكور في كتب البدء يقابل في نص الناشئ «تحت الأرض»» 
مأوى أهل المعصية. ويكمل الناشئ فينقل عنهم استشهادهم بالآية «أوَ لم يهدٍ 
لهم كم أهلكنا من قبلهم من القرون يمشون في مساكنهم. إن في ذلك لآياتٍ 
أفلا يسمعون» (السجدة .)۲٩‏ خلافاً لما قد يمهم الإسلام التقليدي من الآية أن 
البشر الحاليين يمشون في مساكن البشر السالفين الذين أهلكهم الله فالمراد أن 
النمل والخنافس والجعلان التي تمشي في مساكن الناس الحاليين هم بشرٌ سلفوا 
مُسخت أرواحهم في أبدان هذه الحشرات. ثم يبدأ الدور الثاني وبانتهائه يرفع 


(۱) المصدر السابق» ۰۱ ص۵۱۲. 

(۲) المجلسي» بحار الأنوار» جه ص۲4 
(۳) اللوبختي» فرق» ص۵۲. 

(4) القمي» مقالات ص4۱ 


TAY 


الآدميون الاولون الذين أسكنوا سماء الدنیا إلى السماء الثانية ويُجعل الآدميون 
التالون مکانهم: وکذا يُفعل بالذين أهبطوا إلى الارض الاولی يُنزل بهم إلى 
الارض الثانية لیحل محلهم عصاة الدور الثاني. وهكذا يُفعل بکل آدم وذریته إلى 
تمام الأدوار السبعة وتمام السماوات السبع والارضین السبع أو آطباق السماوات 
والارضین. عندها ینقطع التعبد. 

أثناء الدور تعناسخ الأرواح أي تنقل من بدن إلى بدن. ومذه هي القيامة 
عندهم. إذا كانت الأرواح «مطیعة» نقلت إلى آبدان طاهرة وصور حسان ولذات 
دائمة حتى يصيروا في نهاية المطاف ملائكة في أبدان صافية نورية. وإذا كانت 
الأرواح عاصية نقلت إلى أبدان نجسة وصور مشوهة وخلق مذمومة كالكلاب 
والقردة والخنازير والحيات والعقارب. قالوا فالجنان والنيران هي الأبدان وتأولوا 
قول الله عز وجل «إن الدار الآخرة لهي الحيوان لو كانوا يعلمون» (العدكبوت 
۶ قالوا فالآخرة التي يصير الناس إليها بعد الموت إنما هي انتقال الروح من 
حيوان إلى حيوان حتى يكون آخر ما يصيرون إليه من الأبدان السود المحترقة أو 
الأبدان الصافية النورية. وتأولرا قول الله عز وجل «يا أيها الإنسان ما غرك بربك 
الكريم الذي خلقك فسواك فعدلك في أي صورة ما شاء ركبك» (الانفطار 8 - ۸). 
قالوا أنه يركب الإنسان فيما شاء من صور الحيوان على قدر ما اكتسب من 
الطاعات والمعاصي. هذا نقل الناشئ. 

لم يفهم النوبختي الدور على هذا النحو. يتوقف المصنف الإمامي عند 
مذهبهم (الكيسانية والعباسية والحارثية) في التناسخ. يعتقدون أن الأبدان هي 
قوالب للروح وبمنزلة الثياب التي يلبسها الناس والمساكن التي يعمرونها. إذا بليت 
الثياب وخربت المساكن وفنيت الأبدان انتقلت الأرواح إلى أبدان أخرى. وهذه هي 
القيامة عندهم. وعلى الأرواح يقع الثواب والعقاب. فوفق أعمالهم ينقلون إما في 
الأجسام الحسنة المنعمة وهذه هي الجنان وإما في الأجسام الردية المشوهة من 
كلاب وقردة وخنازير وحيات وعقارب وخنافس وجعلان وهذه هي النار. «وتأولوا 
في ذلك قول الله تعالى «في أي صورة ما شاء ركبك» وقوله تعالى «وما من دابة في 
الأرض ولا طائر يطير بجناحيه إلا أمم أمثالكم؟ وقوله عز وجل «وإن من أمة إلا 
خلا فيها نذير؛ فجميع الطير والدواب والسباع كانوا أمماً ناساً خلت فيهم نذر من 


FAY 


الله عز وجل واتخذ بهم علیهم الحجة فمن كان منهم صالحاً جعل روحه بعد وفاته 
وإخراب قالبه وهدم مسكنه إلى بدن صالح فأکرمه ونعمه ومن كان منهم كافراً 
عاصياً نقل روحه إلى بدن خبيث مشوه يعذبه فيه بالدنيا وجعل قالبه ني أقبح 


دق ای اج اون Me‏ 
صورة ورزقه أنتن رزق وأقذرهة 


في حساب النوبختي مدة الدور عشرة آلاف سنة. أما ما يراد بالدور فهو على 
قوله أن المزمنین يمتحنون مدة عشرة آلاف سنة في الأبدان الإنسية. ثم تنقل 
أرواحهم ألف سنة إلى أبدان الحيوانات من الصنف الذي يحظى بالعناية والاهتمام 
مثل الأفراس العتاق والنجائب وغيرها مما يكون لمواكب الملوك والخلفاء فیحسن 
إليها في علفها وإمساكها وتجليلها بالديباج والوشي وغيره من الجلال والبراقع 
النظيفة المرتفعة والسروج المحلاة بالذهب والفضة. يفعل بهم هذا على سبيل 
الامتحان كي لا يدخلهم العجب فتزول بذلك عنهم طاعتهم ومعرفتهم. بعد ذلك 
ينقلون إلى الأبدان الإنسية مدة عشرة آلاف سنة ليعودوا بعدها إلى الدور الحيواني 
ألف سنة. وهكذا يفعل بهم أبد الأبد. وبالمقابل فان الكفار والعصاة يدورون من 
غير انقطاع في حلقة أخرى: ينقلون عشرة آلاف سنة في أبدان الحيوانات المشوهة 
الممسوخة «ما بين الفيل والجمل وما هو أكبر منهما إلى البقة الصغيرة وتأولوا في 
ذلك قول الله عز وجل «حتى يلج الجمل في سم الخياط» (الأعراف 4۰) ونحن 
نعلم أن ما هو ني خلق الجمل وما كان مثله من الخلق لا يقدر أن يلج في سم 
الخياط وقول الله لا يكذب ولابد من أن يكون ذلك ولا يتهيأ إلا بنقصان خلقه 
وتصغيره في كل دور حتى برجم الفیل والجمل إلى حد البقة الصغيرة فتدخل 
حينئذ في سم الخياط. فإذا خرجوا من سم الخياط تُسخوا في الأبدان الإنسية مدة 
ألف سنة. إنسيون لكن من الصنف الفقير البائس المعدّب في الكد والصناعات 
المذمومة القذرة. وعلی ما فسر النوبختي فالأدوار لا نهاية لها فهي تدور - - بتعبيره - 
آبد الآبدين ودهر الداهرین. من هنا قوله أنه لا دار عندهم إلا الدنیا. وهي لا تفنی 
ابدأ. لا قيامة ولا بعث ولا جنة ولا نار غير الانتقال في الأبدان المنعمة أر 
المشوهة أبد الأبد“. 


(۱) النوبختيء فرق» ص۵۳. 
(۲) المصدر الاب ص ۵۱-۵۵. 


۳۸ 


على ضوء أسطورة الظلال یتعیّن أن نراجع رواية النوبختي والقمي. إن الدور 
عند هذین المصنفین آشبه بحجر الطاحون الذي يدور دوراناً مؤبداً. ومدة دورته 
الکاملة حول مرکزه أحد عشر آلف سنة لا عشرة آلاف سند. صفحته العلیا - وهي 
الجنة ‏ تدور بالمؤمنين فتقلبهم بين ربيع مدته عشرة آلاف سنة وصيف مقداره آلف 
سنة. في هذه الأثناء تدور الصفحة السفلی - وهي النار - بالکافرین فتنقلهم من شتاء 
مدته عشرة آلاف سنة وخریف من ألف سنة. خلافاً لذلك تبدو رواية الناشئ أكثر 
مواءمة لأسطورة الظلال وإن كان فیها ابتسار وبعض اللبس تسیّب به ما اعتبره 
المصنف «عجائب كثيرة وأقاویل منكرة ترکنا ذكرها». 


قصة الآدمين السبعة هي على وجه الدتة» ما أعطى لکتاب الهفت عنوانه 
(هفت تعني بالفارسية سبعة) وسمی فيه «حديث الهفت». موضوعها الادوار 
وانتقال الارواح في «التراکیبب». الروایات في هذا الباب متعددة ومتنوعة. هذا لان 
كل واحدة من الفرق الخالية القديمة من حارئية وخطابية ومفيرية وسواها قد 
اقتبست صيغة تخصها من فصة الآدمين السبعة والقول بالدور ومدة الدور. ومن 
هذه الصیغ كلها احتوش کتاب الهفت ثنفاً. 

من الواضح أن الآدمين کانوا في الاصل سبعة كما في أسطورة الظلال بما 
يتناسب مع السموات السبع. وبفعل القدم تكرّس هذا العدد حتى في الروايات التي 
لامر ما تجاوزته واعتبرته مجرد رمز للكثرة. تنص الأسطورة أنها سبعة أدوار بعدد 
الآدمين. مقدار الواحد منها خمسون ألف سنة. لكل آدم دور. وفي موضع شديد 
الغموض يبدو أنه أضيف لاحقاً وسقطت منه بعض الكلمات يصير عددها في 
احتساب مبهم اثني عشر. وما حصل لعدد الآدمين حصل لمقدار الدور إذ تتوعت 
الروايات فيه. غير أن الدور قد يلتبس أحياناً في بعض المصادر بالاگزر؟. فالدور 
الواحد قد تنتظم فيه عدة حقب دورية كما رأينا عند النوبختي» مما أحاج إلى 
مصطلح آخر هو الكور. فالكور عند الخطابيين مثلاً سبعون ألف سنة وهو ینتظم 
سبعة أدرار كل منها عشرة آلاف سنة. 


(۱) اللاشی» متالات» ص۳۹. 
(1) القميء مقالات؛ ص1ه. 


FAQ 


بعض ررایات الآدمين السبعة في کتاب الهفت هو تقریباً ما رأيناه عند الناشی 
منسوباً إلى الحارئیین. في رواية کأنها كُسرت ثم جبرت کیفما اتفق بوضح 
المصنف آنها مقحطعة من حديث «الآدميين السبعة». یقول الراوي: قال المفشّل : 
ثم أن مولانا الصادق قال: ومقدار کل آدم في الارض سبعة آلاف سنة حتى 
یخلص المزمن ویصفو فیکون ملکاً ويمكث ابلیس وذریته ملعونین فيُركُبون في 
المسوخية ثم يرد الله المزمنین من السماء إلى الارض فیصیرون في التراکیب ألف 
سنة على مثال ما فعل تعالی في الأؤلين حتی تکون آماکنهم في السماء الثانية 
فیفعل ذلك بأهل كل دور وبأمل کل آدم حتی یفعل مثل هذا في الستة الآدميين 
مثل بمثل حسب ما وصفث لك في کل آدم حتی یخرج آدم الأول في زمانه ومذا 
في آخر الزمان وآخر الادوار والاعصار. فذلك سبع سموات وسبع أرضين وسبع 
أيام وسبع لیال. وقال: «وجعلنا اللیل لباساً؛ (النباً )٩‏ يعني لما لبسوا الابدان. 
«وجعلنا النهار معاشاه (النبأ )٠١‏ يعني عندما رجعوا فيه إلى أمكنتهم من السموات. 
وذلك حينما صفوا وانتهوا عائشين عيشاً هنيئاً مرب في الجنات التي خلقها لهم من 
أعمالهم؛”". من العسير إعادة تركيب نص الرواية الأصلي. ما هو في البداية 
واضح: أن الدور الآدمي هو سبعة آلاف سنة» وأن المژمنین عند الحساب 
يصيرون ملائكة في حين یرب إبليس وذریته في المسوخية. بعد ذلك يُعاد الأولون 
إلى الأرض لمدة ألف سنة. ما يتبع شديد الوعورة ولا يفهم إلا على ضوء نص 
الناشئ وعلى ضوء خاتمة الرواية: يعبر الآدمون السبعة الأرض الواحد تلو الآخر. 
يرتقي المؤمئون إلى السماوات السبع» ذرية آدمية بعد ذرية» درجة في كل دور. 
وفي الاتجاه المعاكس ينكس إبليس وذريته في المسوخية» أرضاً بعد أرض؟ 


في مجموعة ثانية يختلف عدد الآدمين من رواية إلى رواية بالرغم مما بقي في 
هذه الروايات وفي العنوانات من أنهم سبعة في سبعة أدوار مقدار الدور خمسون 
ألف سنة. في روايتين عدد الآدمين ممن سلف في الأرض سبعة. يقول الصادق 
لأحد السائلين: «يا فلان لعلك تريد حديث الهفت؟ قلت سيدي وما حديث 
الهفت قال إنه كان في الأرض سبعة آدميين قبل أبيك آدم...۳ وفي رواية مشابهة 


۔۷٦‎ -۷٥۹ص كتاب الهفت.‎ )١( 
المصدر السابق» ص”177.‎ )۷( 


۳۸۹ 


یقول الصادق كان قبلنا سبعة أوادم وسبعة آدوار قد مضت ونحنْ في الدور الثامن 
من آدم الثامن. ولکل ذرية آدم بت منهم ثم حساب رئواب وعقاب". وفي رواية 
عن ابن سنان يصير العدد سبعة بآدم الحالي. يُسأل الباقر عن «حدیث السبعة 
الكبارة فيقول للسائل «مرادك عن السبعة الآدميين؟ فلقد كان قبل آبینا آدم عليه 
السلام ستة آدمیین...»۳ وفي رواية ثالثة عن الصادق أن الآدمين كثيرون «حتى عد 
واحداً وعشرين آدماء لكل آدم دور من خمسين الف نة . 

في مجموعة أخرى من الروایات وتئف الروایات يبدو أن ثمة ميل لاعتبار 
الآدمين في الارض من غير نهاية. في إحداها يُكذَّب الصادق الاعتقاد الشائم في 
الاسلام التقليدي أن عمر الدنيا سبعة آلاف سنة بعدها ينقطع التعبّد رالوجود 
الدنيوي. يسأله المفضل: هل یخلق الله بعد ذلك [بعد القيامة والحساب] خلفا؟ 
فيجيب الصادق: «يا مفضل قد أبطلت بسؤالك ملك الله وقدرته. هيهات... 
هيهات... إنه لا يزال ولا يزول خالقاً رازقاً محيياً ممیتاه*. وتوضح الرواية أن 
النشأة الأولى أو الخلق الأؤل» كما قصل في حديث الأظلة» يُعاد إلى ما لانهاية. 
يبدل الله الأرض غير الأرض ويخلق سماء غير هذه السماء ويخلق خلقاً آخر ولا 
يزال سلطانه وعظمته أبد الآبدين©, 

وإلى مثل هذا القول تذهب بعض الروايات الإمامية الخلاقة. ينقل أبن بابویه 
عن جابر بن يزيد (أحد مراجع الغلاة) عن الصادق في تفسير الآية «آفعینا بالخلق 
الأؤل بل هم في لبس من خلتي جدیده (قاف :)٠١‏ «يا جابر تأويل ذلك أن الله عز 
وجل إذا أفنى هذا الخلق وهذا العالم وأسكن أهل الجنة الجنة وأهل النار الثار 
جدد الله عز وجل عالماً غير هذا العالم وجدد عالماً من غير فحولة ولا إناث 
يعبدونه ويوحدونه» وخلق لهم أرضاً غير هذه الارض تحملهم وسماء غير هذه 
السماء تظلهم» لعلك ترى أن الله عز وجل إنما خلق هذا العالم الواحدء وترى أن 


(1) المصدر السابق. ص ۰۱۵۱-۱۵۰ 
(5) المصدر السابق» ص۱11. 

(۳) المصدر السابق» صن1519. 

(4) المصدر السابق» ص۰۷۱ 

(۵) المصدر السابق» ص۷۳-۷۲. 


FAV 


الله عز وجل لم يخلق بشراً غیرکم! بل والله تقد خلق الله تبارك وتعالی آلف آلف 
عالم والف الف آدم! أنت في آخر تلك العوالم وأولئك الادمیین۳). 


وفي تصور آخر مستفل یوجد الآدمون السبعة معاً کل في أرض من الاراضین 
السبع. سألتٌ الصادق منه السلام فقلتُ جُعلتٌ فداك مرادي الهفتية. قال منه 
السلام : نعم یقول الله سبع سموات وفي مثلهن بقول سبع آرضین وفي کل أرض 
آدم ونوح مثل نوحکم(. 

إن ما لم ينتبه إليه النوبختي هو الصلة بين الخلق الاوّل والدور الارضي 
وبالتالي الصلة بين الدور الارضي والمعاد. إن الفكرة المهيمنة في الأسطررة هي 
أن النشأة الأرضية سبقتها نشأة أولى هي عالم الظلال» نشأة هي الأصل والمثال 
الذي يفسّر حدوث الأمور الأرضية على الوجه الذي تحدث فيه كما لو أنها بدورها 
ظلال أو ظلال الظلال أو كما نقول بلغتنا مسرخ للظلال. يقول الصادق عن الله «لا 
ظل له يمسكه وهو يمسك الأشياء بأظلتهاه”". فكأن عالم الظلال يحكم عالم 
الأشياء وكأن الظل هو «الباطن» والشيء هو «الظاهر». في هذا البعد المكتوم 
للعالم» المألوف في التنظيمات السرية الثورية» یکمن المعنى. ولأن الإماميين کانوا 
في موقع مشابه نقد اقتطعوا من روايات الأظلة ما يكفي لتطويب الأئمة وتصوروا 
عوالم مُستنسخة عن عالم الظلال هي «عالم الذر» أو «عالم الطینة» أو «عالم 
الفطرة» من حيث أنها تشكل كعالم الأظلة والأشباح النشأة الأولى الذي ستكون 
النشأة الآخرة إعادة لها أو نسخة بشرية عنهاء ومن حيث أن ولاية الائمة أخذت 
على الناس في ذلك الوقت الذي كان الأئمة فيه ظلالاً أو أشباح نور في العرش 
وكان الخلق ظلالاً أو كرا أخذ من ظهر آدم» فآمن من آمن وكفر من كفر. فکانت 
الولاية تكويئية. تقول الرواية عن الباقر إن الله خلق الخلق بعضهم من طينة الجنة 
وبعضهم من طينة النار ثم بعثهم في الظلال. وبعث منهم النبيين فدعوهم إلى 


٠‏ () ابن بابويه» التوحید» ص۲۷۷ وكتاب الخصال» صححه وعلق عليه علي أكبر الففاري» ثُم؛ مؤسسة 
النشر الإسلامي-جماعة المدرسين في الحوزة العلمیة ۰۱8۰۳ ج۰۲ ص401. 
(۲) كتاب الهفت» ص۱۱۷. 
(۳) ابن بابويه» التوحبد» ص‌۵۸. 


TAA 


الاقرار بالنبیین وبالولاية فأقر بعض وأنكر بعض. فالمزمنون والکافرون في هذه 
الدنیا هم الذين کانوا قد أقروا أو آنکروا في عالم الظلال. وهذا معنی الآية: ما 
كانوا ليؤمنوا بما كذبوا به من قبل» (الأعراف 6۱۰۱ وفي رواية أخرى عن الباقر 
دان الله خلق الخلق وهي أظلة فأرسل رسوله محمد صلى الله عليه وآله فمنهم من 
آمن به ومنهم من كذبه ثم بعثه في الخلق الآخر فآمن به من كان آمن في الأظلة 
وجحده من جحد به يومئذه(”. وفي تفسير الآية #ولو استقاموا على الطريقة 
لاسقيناهم ما غدقا» (الجن )١1١‏ ينقل المفسر الإمامي القمي عن الباقر أن ذلك 
حدث عند أخل المیثاق لأن المقصود ب«الطريقة» ولاية علي وأن «الماء الغذق! هو 
«الماء العذب الفرات» (الفرقان ۵۳) الذي عُمست فيه الأظلة (فأقرت بالولاية) أو 
لم تغمس (وكان ذلك سبب عدم إقرارها بالولایة) ۳ وفي رواية يشترك في نقلها 
كتاب الهفت والمصنفات الإمامية أن الله آخی بين الأرواح في الأظلة قبل أن يخلق 
الأبدان بألفي عام. وهذا يفسر ما نجد بين هذا وذاك من الإلف أو العداوة وما يشير 
إليه الحديث المشهور «الأرواح جنودٌ مجُدة. فما تعارف منها اثتلف وما تناكر منها 
اختلف»(؟ 


الذرية الآدمية والذرية الإبليسية 


أما ما دون الخالق فالمذهب يتميّز بثانوية حادة. إذا كان الإسلام التقليدي 
يقسم المخلوقات الواعية قسمة أفقية فقية إلى ملائكة سماويين من جهة وبشر تناسلوا 


(۱) الكليني؛ الكافيء جا » ص0۰1. 

(۲) العياشي أبو النضر مخمد بن مسعود السلمي السمرقندي ۰)٩۳۲/۳۲۰(‏ كناب التفسير؛ تحقيق هاشم 
الرسولي المحلاتي» طهران» المكتبة العلمية الإسلامية؛ غير مزرخ؛ ج31 ص۰۱۲ 

(۳) القمي أبو الحسن علي بن إبراهيم (النصف الأول من القرن الهجري الرابع/ العاشر للمیلاد)؛ تفسير 
الفمي ٠‏ تحقيق السيد طيب الموسوي الجزائري» فُم» الطبعة الثالئة» ۰۱4۰ جلاء ص۳۹۱. وانظر 
محمد حسين الطباطبائي» الميزان في تفسير الفرآن؛ بيروت» مؤمسة الاعلمي الطبعة الاولی» 
۷ ج۸ ص۳۳۱-۳۱۰ (في تفسير آبة الميثاق). 

(4) ابن بابويه؛ الاعتقادات» تحقيق عصام عبد السيد؛ قم المژتمر العالمي بمناسبة الذکری الألفية لوفاة 
الشیخ المفید. الطبعة الأولى» ۰۱۶۱۳ ص۸-٩8.‏ وکتاب الهفت: ص ۱۸۰ وقد اثبت الناشر فیما هو 
خطأ واضح «اختار» بدلا من «آخی». 


۳۸۹ 


من آدم وحواء من جهة؛ لا یتحول بعضهم إلى بعض؛ ولکل نظامه وقدراته 
وتعبده» فنظام الأظلة يجهل الملائكة ویشطر الخلق عامودياً إلى ذرية آدمية نورانية 
مُذكرة وذرية ابليسية مؤئّثة امتزجتا في أبدانٍ لحمية في الارض. لا يوصف الأولون 
بأنهم آلهة لکنهم يحتلون مکان الملائكة في الاسلام التقليدي. آرواح سماوية 
مسجونة في أبدان ترابية. وسيعودون في نهاية المطاف إلى موطنهم الأصلي 
فيرتدون الأبدان النورانية في جوار الله. إن الناس الذين على الأرض ليسوا جميعاً 
بني آدم. أتباع الفرقة وحدهم» المختارونء أبناء الله وأحباؤه» ينتمون إلى السلالة 
الآدمية. أما أعداؤها من النواصب فهم من ذرية إبليس. 

مثل هذا التصور غالبا ما يتولّد في البيئة المحاصرة المنخرطة في علافة عدائية 
بمحيطها. تسقط الاختلاف على التكوين الأول قبل أن يجف القلم. رواية المغيرة 
لهذه الثانوية مستلهمة مما جاء في القرآن عن البحر العذب الفرات والبحر الملح 
الأجاج (الفرقان ۵۳) اللذين يتماهيان الأول بالنور والثاني بالظلمة. المؤمنون من 
الأول والكافرون من الثانى(!2. لدى الإماميين أيضاً نجد بعض الروايات الممائلة 
التي فضّلت مثال «الطينة»: الطيبة ومنها خلق الأئمة وشيعتهم والخبيثة التي سوي 
منها أعداؤهم. 


النسخ والمسخ 

تتميّز روايات الهفت عن نصوص المتكلمين بالتعبير التفني. في الدور يُنسخ 
المؤمن نسخاً ويمسخ الكافر مسخاً في أصناف المسوخية. أما المؤمن فيتكرر سبع 
كرات في سبعة أبدان لكنه لا يفارق الناسوتية أي الصورة الإنسانية. ولا يُردُ في 
صورة امرأة أبداً. آما المرأة فإذا ارتقت ردت رجلا”". أما الكافر من ذرية إبليس 
فيعطى هو أيضاً في بداية الأمر سبعة آبدان آدمية يركب فيها مرّة بعد مرّة. لكنه 
يتدرّج في الكفر والفجور من درجة إلى درجة حتى «يتهي» في الكفر فيصير إبليساً 
ملعونً”". حينئذٍ يُركّب في المسوخية. والمسوخية هي التركيب في الحيوانات من 


(۱) الشهرستاني المللء ج۰۱ ص۱۷۷. 
(۲) کتاب الهفت» ص۱2۲. 
(۳) المصدر السایق» ص50-44. 


۳۹۰ 


کل صنف وجنس. هذه الابدان المنکوسة هي سجن يُعذَّب فیها الکافر. «قال العالم 
[أي الصادق]: یخرج الله آرواحهم من الابدان التي تراها فيركبهاء كما قال في 
القرآن (الانفطار آية  )٩-‏ في آبدان المسوخية المنکوسة»"؟. تتنوع الروایات 
وتختلف في تفصیل المسوخية. بعض الروایات تلح على أن الکافرین» من أبناء 
الدور؛ يُركبون في ما يؤكل من الحیوان مما يحل أكله وتقدیمه في الأضاحي 
والقربان والنذور. هذا لأن الذبح هو عقاب وعذاب لهم ولأنه لا يحل إلى کل قوم 
من المأکل الا ما یخلق من معاصیهم فلو لم یخلق من معاصیهم فحرام ذلك أكله 
علیهم»*. في هذه الحال ما أمر الحیوانات التي خُرّم آکلها وذبحها وتقذیمها 
كأضاحي کالدب والکلب وابن آوی وابن عرس؟ يجيب الصادق أن الکائنات 
المركبة في هذا الصنف من الحیوان هم في مسوخية ثانية. لقد کانوا في دور سابق 
قد مُسخوا في ما يُذبح ويؤكل ومر عليهم البلاء. ولذا فهم قد استراحوا في هذا 
الدور من حر الحديد. وإلى هؤلاء تشير الآية التي رأيناها في رواية الناشئ في غير 
محلها «أو لم يهدٍ لهم كم أهلكنا من قبلهم من القرون يمشون في مساكنهم. إن في 
ذلك لآياتٍ أفلا يسمعون» (السجدة ۲7). 

وثمة روايات أخرى لا تفرق بين أصناف الحيوان. فالكافر ينكس في جميعها 
مرة بعد مرة وایمر بكل شيء في البر من العذاب ثم يصير أنه يمر في البحر ثم في . 
الجر والهواء حتى في كل شيء يدب ويدرج» حتى أنه ليصير من الجمل والفيل 
إلى الهرام التي تمر فيما هو أضيق من سم الخياط". 
القيامة والحساب 

لقد رأينا أن النوبختي لا يعرف الآدمين السبعة. لذا فهو يجعل الدور حلقة 
مغلقة مؤبدة. لذا استجاز رمي الحارثيين (وسائر الغلاة) كسواه بإنكار القيامة 
بالمفهوم التقليدي. هنا أيضاً تبدو رواية الناشئ أكثر وفاء. فهي تفترض لكل دور 
حساباً عاماً يحدث في آخره. هذا ما تقوله أيضاً الروايات الهفتية بصراحة. فبحسبها 
(۱) المصدر السابق» ص٦1.‏ 


(۲) المصدر السابق. ص+۷, 
(۳) المصدر السابق» ص11 


۱۳۹۱ 


عاش الادمیون كلهم في الارض وقامت علیهم القيامات وحوسبوا. وعند الحساب 
الذي يحصل في آخر الدور منهم من يصير نورانياً ومنهم من يُرد إلى دار الامتحان 
ومنهم من یمسخ في المُشاش. هذا في رواية. آما في الروایات الباقية فالمزمنون 
یلحقون بالملائكة وأهل النار یلحقون في المسوخية الثانية ویتحولون في 
«القُشاش». والقّشاش يُفْسّر بأنه #هؤلاء الذين تراهم الخنزیر والدب والکلب .وابن 
آوی وابن عرس" أو ما ینتقل في صورة دودة عقیمة(" أو «البق والذباب 
والنمل وما يشبه ذلك" أو أصناف الحیوانات من الطیر والسباع والبهايم 
والسمك والهوام وأصناف النبات والحجارة بما في ذلك المعادن والجواهر(*. 
وفي تصور ثالث ذکرناه تتجدد الارض في کل دور تجدداً تاماً ويُفرز من كان فیها. 
بعضهم إلى سماء ثم سماء وبعضهم إلى أرض ثم أرض. 


الطاعة والمعصية والشريعة 


أجمع المصنفون في المقالات على أن الحارثيين» أيأ ما كان التسمية التي 
حملوهاء «يُبطلون الشرائع» كما يقول الناشی"؟. أو «جميع الفرائض والشرائع 
والسنن» كما يكتب النوبختي والقمي. وعنوا بالشرائع من جهة المحرمات في 
المأكل والمشرب والمنكح وسائر المعاملات ومن جهة الفرائض والطاعات الدينية. 
زعموا أن ابن معاوية أعفى أتباعه من الختان الذي هو تغيير لخلق الله وأحل لهم 
«الميتة والدم ولحم الخنزير والمنخنقة والموقوذة»”". ويضيف الأشعري إلى هذه 
اللائحة «الخمر»(. وغيره يزيد «الزنا واللواطة»"؟ و«إتيان الرجال في 


.٠١۳ص المصدر السابق»‎ )١( 

(؟) المصدر السابق» ص۱۵۲. 

(۳) المصدر السابق» ص۱۷۳. 

(4) المصدر السابق» ص ۱۵۲-۱۵۱ 

(0) الناشی» مقالات» ص84. 

0) النوبختي» فرق» ص۱. القمي: مقالات» ص47. 

(۷) المصدر السایق؛ ص۰4۱ 

(۸) الاشمري. مقالات» ص1. ونشوان الحميري الحور العين» ص ۰۱۱۱ 
)٩(‏ الاسفراييني التبصیر في الدين» ص۰۱۲ 


۳۹۲ 


آدبارهم»۳. وعلی قولهم برر الغلاة ابطال المحرمات بالقول المشهور عنهم «من 
عرف الامام فليصنع ما شاءة”" أو «من عرف إمامه زالت عنه الفرانض»۳. وأنهم 
يتأولون الآية «ليس على الذين آمنوا وعملوا الصالحات جناح فيما طعموا إذا ما 
انقوا» (المائدة “)٩۳‏ بمعنى أن «من وصل إلى الامام وعرفه ارتفع عنه الحرج في 
جميع ما يطعم ووصل إلى الكمال والبلاغ»“. ومن هنا حملوا تسمية «الجتاحية'. 
هذا لجهة المحرمات. أما بخصوص الطاعات فيذكر القمي وابن حزم أن 
عبد الله بن الحارث فرض على أتباعه «تسع عشرة صلاة [خمس عشرة حسب 
القمي] في اليوم والليلة في كل صلاة خمس عشرة ركعة [سبع عشرة حسب 
القمي]»۳. ولعل المصدر الذي نقلا عنه آراد تسخيف الغلاة. فالقمي نفسه يسارع 
إلى القول «وكلهم لا يصلون»””. وغيره يضيف أنهم «لا يرون وجوب الصلاة 
والصوم والزكاة والحج»(*. ومعلومٌ أن المروي عن بعض الغلاة» كالخطابيين» في 
تبرير ترك الطاعات التأويل الذي حملوها عليه من أنها إشارة إلى ولاية هذا أو ذاك 
من أهل البیت. أو أنها «اغلال وآصار» وُضعت على أهل الظاهر أو «المقصرة» 
ورُفعت عن أصحاب الولایة". وينقل القمي عن الحارئيين تفسيراً آخر هو أنهم 
قالوا أن للفرض حداً والامتحان نهاية إذا بلغها المتعبد سقطت عنه المحنة( ۱ 


ما يتحصل من نصوص الغلاة حول هذا الموضوع مختلف تماماًعما نهمه 
المصنفون في المقالات. وإذا استثنينا ميل هؤلاء العنيف إلى تسخيف مذاهب 
خصومهم ورميهم بكل منقصة والتشهير برجالهم» فما نقلوه ليس سليماً من التناقض. 


)١(‏ القمي مقالات» ص4۳. 

(1) النوبختي» فرق» ص٩4.‏ القمي. مقالات؛ صی۳۹. 

(۳) الناشی» مقالات؛ ص4۰-۳۹. 

(4) الأشعري» مقالات» ص1. نشوان الحميري» الحور العين» ص۱۱۱. 
(0) الشهرستاني الملل» ج۰۱ ص ۰۱9۲ 

0) ابن حزمء الفصل» جه ص۰. القمي» مقالات» ص۲۷. 

(۷) المصدر السابق» ص۰۲۷ 

(۸) الاسفراييني. التبصیر في الدين» ض۱۲۷. 

(9) النوبختي» فرق» ص‌9۹-9۸. 

(۱۰) القمي مقالات 8۲. 


۳۹۳ 


ذکروا أن الغلاة يؤمنون بالئواب والعقاب. وسواء وفع الحساب في هذه الدار بالنسخ 
والمسخ» كما یقول الغلاة» أو أجل إلى يوم القيامة على ما يقول الاسلام العقليدي» 
فهو يفترض حكماً وجود موازين للثواب والعقاب» ما هو حل وما هو حرم. النوبختي 
والقمي يشيران أحياناً إلى هذه الموازين: أن ما يحاسب عليه المؤمن» لدى الغلاة» 
هو الإيمان بالأئمة ومعرفتهم وطاعتهم أو الكفر بهم ومعصيتهم. #فمن لم يعرف الإمام 
لم يعرف الله وليس بمؤمن بل هو كافر مشرك»0". وهذا معنى قول الشهرستاني عن 
الكيسانية «أن الدين [عندهم] طاعة رجل». وهذا صحيح إذا كان يشير إلى مقالتهم 
في أن الله لا يُعرف إلا بالحجاب. 

أن الحارثيين والغلاة بالإجمال لم يبطلوا الشريعة كما أشيع عتهم لكنهم فكوا 
الطاعة والمعصية عن أحكام الشريعة من غير أن يلغوا هذه الأحكام. إن المهمة 
الأولى لمن يسميهم أهل الظاهر الأنبياء والرسل ليست وضع الشرائع. فهذه 
الشرائع نسبية مزفتة والتعبّد بها سينقطع يوماً ما على كل حال. لكن أن يأتوا 
بالمعرفة وأن ينبئواء سراًء أبناء النور عن أصلهم وكيف كان خلقهم فيما هو 
التأديب الأول الذي أدب به الله الأظلة والارواح آمراً إياها أن تكتمه عن الذرية 
الإبليسية. هذا على أن تعني المعرفة «علم الباطن»» أو ما سیّدعی عند بعض 
الباطنيين «الحكمة»» أو كما يقول الغربيون «الغنرص». من هنا ذلك العدد الكبير 
من المصنفات الباطنية وغير الباطنية» بما في ذلك العلوم الهرمسية والكيمائية 
والفلسفية التي نحلها الشيعة» غاليهم ومقتصدهم» للأئمة عامةً ولجعفر بن محمد 
خاصة. تقول الرواية الهفتية أن الله أرسل محمداً وقال له «يا محمد انزل إليهم ثم 
حذرهم من إبليس رذریته فانهم قد أضمروا عداوة المؤمنين وتقدّم إلى المؤمنين 
بأن لا يخبروا إبليس بخلقهم ولا من أي شيء خلقوا. وأمرهم بالكتمان وهو 
امتحان الطاعة والمعصية». لأن التقية» يقول الصادقء ديني ودين آبائي". 
فالمدرسة الغالية لا تجعل «التعيّد» في معرفة الإمام - الحجاب وحسب ولا في ما 
يدعو إليه كل معتقد ديني من التقوى والبر والعمل الصالح والتعاضد فقط. أن 


(۱) النويختيء فرق» ص٥1.‏ 
() الشهرستاني الملل» ج۰۱ ص۰۲۸ 
(۳) کتاب الهفت» ص۳۰. 


۳۹ 


تسمبتها للفرائض والنوامي باالاغلال» و«الآصار» يشير إلى أنها عندها نوع من 
العقوبات والعبودية مما يمكن للمؤمن أن يتحرّر منه في طريقه إلى الغاية. والغاية 
أن يرتقي في معرفة الله وأبوابه وحجبه» درجة درجة ومنزلة منزلة حتى يبلغ درجة 
«المؤمن الممتحن المصفى الخالص». وبذلك يكون كماله و«انتهاؤه». و«الانتهاء» 
مصطلح غير واضح من مصطلحاتهم. فهر قد يعني "النهاية في الدين؛» كما فهم 
البغدادي فيما ذكره عن أتباع ابن معاوية (. ومن تأويلهم «الانتهاء» بالآية «إلى 
ربك المنتهی» (النجم 4۲) قد يتخذ الانتهاء منحى صوفياً كما يؤثر عن أبي 
الخطاب من أن المزمن في نهاية الکور يُكشف له الفطاء فيدرك الله بالتورانیة"۳؟ فى 
حين أنه ما دام في الترابية فلا يُعطى له إلا معرفة الله بالحجاب الآدمي. E‏ 
اكتمال المعرفة: إن المعرفة هي المنتهى». فإذا انتهى المؤمن وصفا وخلص 
صار من الملائکة فت إلى الملکوت بتعبير البخدادي"" وخرج امن حد 
المملوكية إلى حد الحرية ۲ وأعتق من عمل «الظاهر» من طاعات وعبادات» 
وطويت له الارض طيأًء إذ قد يرى في وقت واحد في المشرق والمغرب» 
وصارت تعرفه الأشجار والجبال» ويصعد إلى السماء وبتزل إلى الأرض» على أي 
صورة شاء» حراً مطاعاً حیثما توجه من أرض أو سماء“... وإذا مات حمل 
روحه إلى السماء ثم تغمس في عين الحياة فينسى کل ما مر عليه في هذه الدنيا من 
الهم والغم ويلبس بدنه النوري ثم يقيم في الجنة مع الملائكة والنبيين”". 
فالامعرفة» هي ما یحزر ويطهّر. 


موقف الغلاة الفعلي من الطاعات الاسلامية وأحكام الشريعة» حلالها 
وحرامهاء لم يكن واضحاً. لقد رأينا القمي لا يبالي في توكيد النقيضين. فبعد أن 


(۱) البغدادي» الفرق» ص79 
(؟) القمي مقالات. ص6ه. 

(۳) کتاب الهفت» ص04 

(4) البغدادي» الفرق» ص7*2. 

(0) كتاب الهفت» ص1۱. 

(1) المصدر السابق» ص۹)-۵۱-۵۰. 
(۷) المصدر السابق» ص۸۲. 


۳۹۵ 


قال أن اين الحارث فرض على آنباعه في الیوم والليلة خمس عشرة صلاة» سبع 
عشرة ركعة في كل صلاة» يكتب: «وکلهم لا بصلرن». وزعمت المصادر 
الإمامية من جهة أن أبا الخطاب وضع الطاعات عن أتباعه وتأوّل» كأبي منصور 
العچلي؛ آن الصلاة رجل وان الصیام رجل وآنه من جهة أخری كان يأمر 
اصحابه بتأخیر صلاة المغرب”". لقد كان الغلاة آنذاك في البيئة الاسلامية 
مُسلمين بين المسلمین: لا «أمماه دينية ممن يُحسب في الذمة وتترك له حرية 
الشعيرة والشريعة. فأحكام الشريعة الإسلامية كانت نافذة فيهم خکماً ولم يكن 
بإمكانهم التحرر منها بسهولة فيما لو رغبواء خلافاً لما يكون عليه الأمر حين 
يكونون مجتمعات منفردة. وكتاب الهنت يتوقف طويلاً عند هذه المسألة. أنهم لم 
يقولوا بنسخها واستبدالها بشريعة جديدة. وما نقل عنهم من تأويلها هو اعتراف بها. 
لكنهم لم يولوها الأهمية التي تحظى بها في الإسلام التقليدي ولم يجعلوا الالتزام 
بها ميزاناً للإيمان والكفر أو للنجاة والهلاك. هذا لأن المذهب قد فرز المؤمنين عن 
الکافرین وأهل الجنة عن أهل النار قبل نزول الأرواح في الأبدان وإلى الأبد. نعم! 
قد يقع المؤمن في الذنوب. لكنه يفعلها من غير تعمد. وما يقع فيه منها هو ما 
أسماه القرآن «اللمم؛ (النجم ۳۲). ولا يلحق المؤمن من ذلك شيء. لأن ما يوقع 
فيه على الحقيقة هو ما وضعه المزاج من ذرية إبليس في ذرية آدم. وحين الحساب 
وانفصال الذرية عن الذرية تلحق الأعمال بفاعليها'”. ففي اقتصاد روحي عادل 
يجبّرُ الاقتصاد السياسي الجائر يُجازى النواصب على الذنوب التي قد يقترفها 
المزمنون. ما من شك أن أنبياء الغلاة قد أدخلوا طواعية لا نعرف مقدارها في 
الفرائض والأحكام في الحياة اليومية لاتباعهم من الداخلين البالغين في الإسلام 
وصغار الحرفیین ممن تعيق الفرائض حياتهم المهنية. فالتزام الطاعات والطهارات 
والأحكام وما هو بنية فوقية لا تحرص عليه إلا الطبقة المتوسطة المتمتعة ببعض 
اليُسر. في حين كان الغلو دين الطبقات الفقيرة جداً. ويُروى أن بيان بن سمعان 
الكيساني «نسخ بعض شريعة محمده). ويشبه أن يكون صحيحاً ما نقل عن ابن 


(۱) القمي؛ مقالات ص۲۷. 

(۲) الكشي» رجال» ص ۸۱-۸۵ 
(۳) کتاب الهفت» ص۱۹-۱۹۱. 
(6) البغدادي» الفرق. ص۲۲۷ 


۳۹۹ 


معاوية أنه أعفى آتباعه من الختان إذا كان ذلك اقتصر على الداخلین في الاسلام 
من البالغين. والذي حکیناه من أقوال أصحاب المقالات عن عدم التزام الغلاة 
بالجملة باحکام الشريعة فیما یخص الحلال والحرام أكد بعضه الاخباریون. فقد 
رووا أن أصحاب ابن معاوية کانوا يُعابون أثناء حکمه باللواط وأن ابن ضبارة عندما 
استولی على معسکره وجد فيه أكثر من مثة غلام «علیهم أقبية قوهية مصيّغة ألوانآ» 
کانوا معروضین؛ على ما يبدوء للبغاء". ومعلوم أن أهل الكوفة کانوا یتجنبون 
أحياء كندة وعجل وبجيلة البائسة حیث كان الغلاة يغتالون الناس ویسلبونهم 
ویعرفون بالاختاقين»”". وکنا آشرنا من قبل إلى القلق الذي أبداه ابن المقفع في 
رسالته إلى المنصور من خطر الغلو المنتشر في الجند وما يؤدي إليه «من الفظیع 
المتفاحش من الأمر في استحلال معصية الله جهاراً صراحا». ومعلوم أن هؤلاء 
الغلاة في الشيعة العباسية كانوا من الكيسانيين كالحارثيين. 


المهدي والرجعة والملحمة الکبری 


ورث الحارثيون القول بأن محمد بن الحنفية هو المهدي عمن سبقهم من 
الکیسانیین. فهژلاء» بعد موت ابن الحنفية في المدينة أنكروا موته وزعموا أنه لم 
يمت ولا يموت. فهو صاحب الراية يوم البصرة» ووصي أبيه الذي سماه مهدياً 
والمهدي المنتظر الذي بشر به اللبي. أنه مغيّب في غار» عن يمينه أسد وعن يساره 
أسد أو نمرء تغذوه الظباء البيض بلبنها ولحمها'". القمي الذي كان بين يديه كما 
يبدو نصوص كيسانية ذات قيمة وثائقية كبيرة أكثر تفصيلاً: أن الكيسانيين الأوّلين؛ 
ورثة كيسان المكنى بأبي عمرة» كانوا يقولون أن السبط الرابع عُیّب في جبال 
رضوى بين أسدين» في حراسة نمرين» «تراجعه الملائكة الکلاما» كما يقول السيد 
الحميري» عقوبة له على میابعته لعبد الملك» كما عوقب ذو النون فأدخل في بطن 
الحوت وكما عوقب آدم فأخرج من الجنة. وأثناء ذلك فالناس في «التیه» لا إمام 


() الطبري تاريخء ]1 » ص۰۱۹۸۰ 
(۲) الجاحظ. الحیران؛ ج۲: ص۲۷۱-۲۹5. 
(۳) النويختي؛ فرق» ص44. 


لهم ولا قیّم ولا مرشد. یدخلون فیما يخرجون منه ویخرجون مما یدخلون فيه لا 
یمرفون حجة من غيره ولا حقاً من شبهة. لکن كما آخرج ذو النون من بطن 
الحوت سیبعث الله «الامام العالم المکنی بأبي الفاسم على رغم الراغم والدهر 
المتفاقم فيملك الارض جميعاً»”'". هذه المقالة كانت قيد التداول بعد موت أبي 
هاشم في بداية القرن الهجري الثاني/ الثامن للميلاد. وعلى الرغم من أن أنبياء 
الكيسانية اللاحقين رفضوا أن تخلو الأرض من إمام فواصلوا الإمامة بالوصية بعد 
موت أبي هاشم» فان «القائم المهدي؟ بقي عندهم جميعاً ابن الحنفية”". وكانوا 
یتوقعون عودته سنة ۷۵۸/۱6۱ بعد ستين عاماً من غيابه سنة ۷٠٠ /۸١‏ . في 
العام السبعين على غياب ابن خولة؛ أي في منتصف القرن الهجري الثاني تماماً» كان 
السيد الحميري لا يزال ينتظر خروجه» متخوفاً من أن يأتيه الاجل قبل ذلك"* 


وبالإضافة إلى المهدویة كان يعتمل في أفق الغلاة منذ ابن سبأ القول برجعة 
علي الذي سيسوق العرب بعصاه ويملا الأرض عدلاً وقسطاً كما مُلعت ظُلماً 
وجورا. مقال يحتوي على المهدوية وعلى الرجعة لا يفصل بينهما. ثمة من مال من 
الکیسانیین القدماء إلى هذا المعتقد. ينقل التوبختي عنهم قولهم: «يرجع الناس في 
أجسامهم التي كانوا فيها ويرجع محمد وجميع النبيين فيؤمنون به ويرجع علي بن 
ابي طالب فيقتل معاوية بن ابي سفيان وآل ابي سفيان ويهدم دمشق ويغرق 
البصرة»”*؟. إلا أن الحارثيين والبیانیین وافقوا السبأية زمناً على قولها في علي قبل 
أن يخالفوها ویلزموا القول» وفق اعتقداهم بتناسخ الارواح بأن روح النبي انتقلت 
في الائمة"؟. فهل يعني ذلك أنهم تركوا القول برجعة علي؟ معلومٌ أن الامامیین 


(۱) القمي مقالات» ص١5.‏ 
() المصدرالسابق؛ ص78 و۳4. النوبختي» فرق» ص۰7 وانظر أيضاً المقدسي» البده؛ ج۵» ص‌۱۲۸- 
(۳) القمي: مقالات» ص۳۲. 

(4) ديوان السید الحميري (۰)۷۸۹/۱۷۳ تحقيق شاکر هادي شکر؛ بیروت. دار مكتبة الحیاة. ۰۱۹7 
ص۲۲۲ (الميمية المشهورة فل لابن عباس سمي محمد»). وکانت قصائد السید العقائدية -ردعیت 
«الکیسانیات» تملا نحواً من منتي ورقة ( أي أكثر من سبعة آلاف بیت1) على ما في الفهرست» ص۰۱۸4 

(0) النوبختي» فرق» ص۵۷ 

(0) القمي» مقالات» ص۲۷. 


۳۹۸ 


جعلرا الرجعة وقیام المهدي في أدبيات الملاحم يوماً واحداً. يقوم المهدي ویرجع 
علي وحسين وأعداؤهم وأنصار هؤلاء وأنصار أولئك فینتصف المظلوم من الظالم 
وتقوم عدالة الله في هذا العالم قبل يوم الحشر”". إلا أن الحارئیین قد طووا على 
ما يبدو رجعة علي في قيام المهدي. ذلك أن ما يُقَدْر لعلي أن يقوم به حين الرجعة 
من الانتقام من بني أمية» سيقوم المهدي بما يغني عنه. إضافةً إلى أن اعتقادهم 
بتناسخ الأرواح لا يجيز عودة بعض الأموات إلى الحياة بأجسامهم التي كانوا فيها 
كما يفترض القول بالرجعة. 


وسواء كان المهدي المنتظر هو ابن الحنفية أو ابن معاوية الذي نقل الحارثيون 
إليه المهدوية بعد فشله وغيابه» فان الدور الذي أنيط به» حين خروجه بين يدي 
الساعة وقُبيل نفاد الزمان؛ يتمئّل في ما قد يقوم به النبي فيما لو عاد مرّة ثانية فيعيد 
الأمور إلى نصابهاء يسترجع الخلافة وينتقم من الأمويين» ويجدد الدين ويكمل 
على أتم الوجوه ما كان قد بدأه. فیظهر الاسلام على جميع الأديان ويملك الارض 
بالقسط والعدل ويجبي ما بين المشرق والمغرب. في بداية القرن الهجري الثاني/ 
الثامن للميلاد ظهرت لدى الحارثيين حول عودة ابن الحنفية» قبيل انضمامهم إلى 
ابن معاویة تفاصيل ملحمية جديدة مثيرة للانتباه. لقد نقلها القمي بنصها ‏ أو كما 
يقول «هكذا لفظهم» - عن أصحاب ابن الحارث. أن السبط الرابع هو أمام الحق 
«الذي يبلغ الأسباب ويركب السحاب ويزجي الرياح وينفخ المد». إليه أشار القرآن 
بعبارة «البلد الأمين». هذا لأنه سيخرج من البلد الأمين. فإذا كثرت الأنداء وسقطت 
العراصف ‏ وتلك آية قيامه ‏ خرج من الغار في رايات سود ورجالٍ کالاسود» 
أمامه الأسدان ووراءه النمران» عن يمينه الملائكة الذين آنسوه في الغار وعن يساره 
شيعته - وهم بعده آهل بدر - والملائكة الذين نصروا محمداً في بدرء معه سیف 

شقّ من الصاعقة» سځر له فيه ما شخْر لموسى في عصاه. فيصعد في السماء 
ويرقى في الهواء ويسل سيفه في وجه الشمس فيكورهاء ويراه أهل الأرض 
والسماء إلا إبليس. ثم ينزل إلى الأرض فيقتل الجبابرة ويملك الأرض كما ملكها 
سليمان بن داوود وذو القرنين» ويهدم دمشق حجراً حجراً ويسد (؟) باب الروم» 


() المجلسي» بحار الأنوار» ج۵۳ ص۱20-۳۹. 


۳۹۹ 


بل يتوغل في عمق الارض حتى يبلغ الارض السابعة. حتی إذا إذا بلغ الماء 
الاسود والجو الازرق صاح به صائح يُسمع الثقلین قد شفیت واشتفیت! فیمسك 
عند ذلك ویعود إلى البلد الامین. ویقیم آود الحکم یصحبه العدل وینأی عنه 
الجور. بقيامه تخصب الارض ويُنصف المظلوم ويُنصف الظالم من نفسه ویری 
العصنور والحية في عش واحد. ویخطب الناس حتی یترکوا البیم والادیار(.. 
يجب أن نفهم من هذه العبارة الأخيرة أن آهل الملل ستدخل في دینه كما ينص 
على ذلك الناشئ فيما نقله عن تصور الحارثيين لرجعة المهدي: «وتدين بدينه أهل 
الملل» 9 

عدد من عناصر هذا التمثّل نجده أو سنجده لاحقاً في مصنفات الملاحم 
والفتن» بخصوص المهدي السني والمهدي الإمامي الذي سيرث ملامح كثيرة من 
المهدي الكيساني: الخروج من مکة. العودة البدرية بصحبة الملائکة احتياز 
القوى العجائبيةء الاستبلاء على الارض. إقامة دولة الحق وإظهار الاسلام على 
الدين کله وباختصار إنهاء التاريخ إلى حالة من السلام والعدل. بعض العناصر 
الأخرى كعودة الخصوبة للارض وتصوير حالة السلام بلقاء العصفور والحية في 
العش الواحد تقرّب المهدي الكيساني من المسيح اليهودي. ولا نعجب من رؤية 
الأسدين والنمرين الذين كانوا يحرسون ابن الحنفية في الغار» ولا من تدمير دمشق 
الأموية ولا من الرايات السود التي كان نصر بن سيار يحذر الخلفاء الأمويين منها. 
ما يبدو غريباً هو السمات الخارجة عن البشرية التي يضيفها النص لعودة المهدي 
في كامل مجده كالصعود في السماء وركوب السحاب وتكوير الشمس والنزول إلى 
الارض السابعة كما لو أنه خارج من رژیا اللاهوتي أو من أساطير ملوك الفرس 
الأؤلبن. لا ندري مصدر هذه الصورة. ونتساءل عن علاقة هذه العودة بأسطورة 
الظلال ونهاية الدور. 


() القمي. مقالات. ۳۲-۲۷. 
(۲) الناشی» مقالات» ص۰۳۷ 


خلاصة 


إننا آمام رژية متکاملة في بساطتها للمذهب الحارئي. یمکن اختصارها على 
وجه التقریب كالتالي: الله الواحد خلق أول ما خلن من النور الأظلة التي نتحوّل 
تدریجیاً إلى آشباح فأرواح وتکتسب معرفة الله وعبادنه. وخلق سبع سموات 
الواحدة تسمو الأخرى. في کل سماء جنّة وعینْ للحياة وأرواح ذات أبدان نورانية 
وآدم هو رئيسها وحجاب الله فيها. هذه الارواح في أدنى السموات ارتکبت معصيةٌ 
تولّد منها اعتصر الشر: : إبليس والشياطين. فأهبط هؤلاء وهؤلاء والعداوة بينهم إلى 
الأرض وأنزلوا في الأبدان الترابية وامتزجوا. ها هنا يلبثون دوراً مقداره خمسون 
ألف سنة مقسّماً في أحقاب» يتقلبون في التراكيب نسخاً ومسخاًء في فسحة من 
العيش أو في عذاب مُقيم» فیتصفی الأولون ويزداد الآخرون كُفراً وعْتُواً. 

خلف ما يُرى من العالم وما فيه من الأمور والأحداث عالمٌ بای هو امتداد 
لعالم النشأة الأولى. ديح الله التي تحتجب في الرسل والائمة تأتي دورياً لتكشف 
لأبناء النور» سرا عن علم الباطن وعن أصلهم وكيفية خلاصهم. 

تنص الأسطورة على سبعة أدوار. كل آدم من السبعة ومعه سكان كل سماء من 
السماوات السبع سيمر تباعاً في دور أرضي وسيعرف ليلاً بعد النهار. هل ينتهي 
الدور بملحمة كبرى ينتصر فيها الخير على الشر وبيوم كيوم الحساب؟ هذا ليس 
صريحاً نیما وصلنا من أشلاء الأسطورة. غير أن رجعة آلمهدي الملحمية توحي به. 
في نهاية الدور ترتقي الأرواح إلى السماء الأولى ويُهبط الأبالسة إلى آرض سُفلى. 
تتجدّد الارض ويُهبط آدم الثاني إلى الدور الثاني. بنهاية الدور الثاني یکون آدم 
السالف وأصحابه قد أكملوا دوراً في السماء الأولى فيُصعد بهم إلى السماء الثانية» 
وإبليس الأول واصحابه قد أكملوا دوراً في الأرض الأولى فينزل بهم إلى الأرض 
الثانية ليحل محلهم إبليس الثاني وذريته. فإذا انتهى دور آدم السابع تُستكمل 
السماوات السبع والأراضين | بع والأيام السبع والليالي السبع. هل يستأنف الله 
بعدها «هفتاً» جديداًء أسبوعاً ب بعد أسبوع إلى ما لا نهاية؟ هذه مسألة تفترق حولها 
الآراء. 


هل كان ابن الحارث أول من أدخل هذه المعرفة إلى المدرسة الباطنیة؟ من 


٤١ 


الثابت على كل حال أنها عرفت انتشاراً فى المدرسة الغالية. فنحن نجد بعض 
الاشارات إليها فیما يُنسب إلى المغيرة بن سمید؟. والروايات الإمامية التي تذكر 
فيها الأظلة والأشباح كثيرة وقد أوردنا بعضها. وهي» وان حاول الإماميون إدراجها 
في سياق تأويلي مختلف عن القراءة الغالية» تفترض أصلاً هو عينه القراءة الغالية. 

من الصعب الوصول إلى الصيعة السابقة لظهورها عند الحارثيين. فنحن لا 
نعرف مصدرها. ونرجح أنها كانت موضوعاً لسفر یقتص خبر التكوين وأسرار 
الخلق على غرار سفر أخنوخ أو غيره من الملاحم التي كانت متداولة في أوساط 
اليهود المتنصرين. فالاعتقاد بأن الأنبياء هم روح واحد یمود في الأنبياء من آدم إلى 
شيث إلى سواهما قريب من قول الصابئين المغتسلین؛ وهم من اليهود المتنصرين» 
بروح المسيح. وهم يعتقدون كذلك أن مبدأ الخير مذكر وأن مبدأ الشر مؤنث. 
ولعلهم «الفرقة من النصاری» التي يشير إليها القمي. كما أن القول بأن المؤمنين 
رحدهم من ذرية آدم النوراني هو عينه قول الصابئين الماندائيين. وهؤلاء» 
كأصحاب ابن معاوية فيما سب إليهم» يحرمون الختان. إذا كان بالإمكان نفي تأثير 
المانوية في مذهب الأظلة التوحيدي» فان أثر الثانويين واضح في ثانوية الخلق 
وفي تعليل المزاج. 

غير أنه ليس من الصعب استشفاف ما تعرّض له سفر التكوين هذا حين اعتنق 
الإسلام. فهو لا يزال يحتفظ بالطراوة المنبثة أن اقتباسه حصل في مطلع القرن 
الهجري الثاني/ الثامن للميلاد. ولعل مرد ذلك إلى الوسط الذي تناقله كتعليم سري 
فأبقاه بمنأى عن كل تحيين معرفي وسليماً من كل عدوى. فعلى الرغم من التوسع 
والانتشار الذي عرفته السنة الكبرى ونظريات الأكوار والأدوار على ضوء علم 
النجوم الهندي» ومقالات النفس الهابطة من عَل» الصاعدة بالتطهير والعرفان» 
بتأثير الافلاطونية والأفلاطونية المحدثة والهرمسية. والقول بالتناسخ؛ وسائر تلك 
المذاهب التي التحفت باسم الصابئة » فإن أسطورة الأظلة وحديث الهفت خلت 
من تأثیر هذا التیار. ۲ 

من نم لا تزال بادية للعيان الکسور التي أحدثها إقحام الموروث الاسلامي في _ 


(۱) البغدادي؛ الفرق» ص۲۳۰. 


معطیاتها. كأن الوسط الذي اقتبسها لم يتح له أن يؤلف تألیفا مُحكماً بين عناصرها 
الأصلية والموروث الاسلامي فبقیت أقرب إلى المنبع منها إلى المصب. وما كان 
إغراقها بالآيات القرآنية حتى بدت كفصل في كتاب التفسير» واکراه هذه الآيات» 
صراحة» بآلية التأويل الباطني الساذج» على الشهادة بحسن إسلامهاء إلا عملية 
لجبر تلك الكسور. 

لم یلتفت الاقتباس إلى ما كان متداولاً آنذاك في أوساط المحدثين وأصحاب 
السير والقصاص من آساطیر البدء. وسكت عن الآيات التي تحمل في باب البدء 
والتكوين ما لا يتفق مع معطیات الأسطورة. إلا أنه بدا مرتبكاً حين حاول دمج 
العناصر القرآنية التكوينية مثل قصة آدم وقصة إبليس في رفضه السجود لادم. 
فسياق الاسطورة الاصلي الذي يتصوّر صراع الخير والشر وأسباب هبوط الأرواح 
إلى الأرض على نحو مختلف تماماً مستغن عن هذه القصة. فهو لا يربط العداوة 
بين الآدميين والإبليسيين بحادثة السجود ولا يجعل لإبليس دوراً ما في إغواء 
الآدميين أو في المعصية الأولى التي كانت السبب في احتجاب الله عن خلقه 
وإنزال من أُنزل منهم إلى السماء الدنيا ثم الارض. بل أن الاقتباس يستعير هذه 
المعصية لا من رفض إبليس السجود لادم لكن من رد الملائكة على الله كما اقتص 
ذلك القرآن «أتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحنٌ تسبح بحمدك ونقدسل 
لك؟!» (البقرة ۳۰). فسبب السقوط» كما نص عليه الأصل. لا علاقة له بإبليس 
وبالشجرة بل هو سابق لخلق إبليس. والاقتباس على كل حال لا يولي لرفض 
السجود وما جر إليه الأهمية التأسيسية التي نجدها في الإسلام التقليدي. بل يكذب 
صراحة وبقوة الاعتقاد أن الله خلق إبليس قبل آدم» الأول من النار والثاني من 
الطين. 

ما يصح على قصة إبليس يصح على «الميثاق». مع أن الاسطورة قد احتوته في 
رواياتها المتعددة من غير صعوبة فخبره لم يكن على ما نقدّز في الأصل. والرواية 
الظلية كما الرواية الشبحية لا تعطيه تأويلاً خاصاً في الإضافات العديدة. وخلافاً 
للمقتبسات الامامية التي ربطت بنجاح أكبر بين عالم الظلال وعالم المیثاق 
وأسقطت ولاية الأئمة على منطوق الميثاق» فان الأسطورة الظلية لم تجد من 
حاجة للربط بين المیثاق وبين الأئمة» وقصرت نصه على ما في القرآن (وإذ أخذ 


ويف 


ربك من ب بني آدم من ظهورهم ذریتهم وأشهدهم على أنفسهم ألستٌ بربکم قالوا 
بلى شهدنا أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين. (الأعراف ۱۷۲). هذا لأن 
آدم الاظلت. حجاب الله ورئيس هذه السماء أو تلك من السموات السبع» ليس آدم 
القرآني الذي تناسل منه البشر. 

كما يمكننا أن نتساءل أخيراً عما إذا كان «المزاج» و«الخلاص» لم تتبدّل 
دلالاتها بين الأصل والاقتباس. معلومٌ أن «المزاج» مصطلح أساس في المذاهب 
الثانوية. ففي المانوية مثلاً يتحصّل «الانحلال» وانفصال النور عن الظلمة» عبر 
عمود السبح والقمر والشمس» بأعمال البر وبالزهد وبالرهبانية وبنظام تغذية ملائم 
وبالطاعات كالصلاة والصيام والصدقة فضلاً عن الإيمان بتعليم النبي البابلي. 
فالخلاص لا يُناط بالمعرفة وحسب. أما سفر التكوين الهفتي فقد فك الخلاص عن 
أحكام الشريعة والفرائض الدينية ليعلقه حصراً بمعرفة الأئمة وطاعتهم. ومثل هذا 
الانحراف عن الأصل الروحي للمذهب نما جر إليه» كما نعتقد. انخراط الفرقة 
في العمل السياسي حيث ندل الأولويات في سم القيم. 

كما أن المزاج الذي يتوقف عنده كتاب الهفت طويلاً في روايات مرتبكة ليس 
دينامياً كما في المانوية ويبدو مجرّد خدعة. فما يُرى من الشبه بين ذرية آدم وذرية 
إبليس هو ظاهر الأمر. فخلف هذا «الظاهر» هناك «الباطن» حيث تقوم الأشياء على 
حفيقتها وحيث يمكن لمن أعطي علم الباطن كالائمة أن يرى لابسي الأبدان 
الإنسية من الذرية الإبليسية على حقيقتهم الروحية: قرود وخنازير وكلاب وسوى 
ذلك من المسوخ» اكا السب فى مايا وأن عمر بن 
الخطاب لم يتزوّج آبداً ام كلثوم بنت علي (. وإذا كانت الأمور قد رُئيت كما 
ريت فذلك امتحان يمكُن من أخذ الحْجَّة على الكافرين ويسوّغ ما يستحقونه من 
العذاب. 

وأخيراً أن تمد الخلق بالمعصية وتكائر الکافرین لیملئوا سبعة آراضین منفصلة 
عن السماوات السبع إذا كانت مفهومة في نطام ثانوي جذري کالمانوية فهي لا 
تتفق تماماً مع المنطق الداخلي للتکوین الهفتي. إن إبليس» من حيث هو معصية 


(۱) کتاب الهفت؛ ص4٩‏ و11-1۰ و"۱۱-۹. 


الأرواح» ليس إلا امتدادً لادم بل هو ظله الظلماني. إذا كانت الارواح أهبطت إلى 
الارض لتمتحن وتتصفی في التراكيب لتعود بعد ذلك إلى سمائها صافية نورانية» 
كان من المتوقع أن ينعدم بغسل المعصية في نهاية المطاف إبليس وذريته ويزول 
الشر من الخلق. ولعلٌ الأصل كان يبشْر بمثل هذه الخاتمة. لكن مثل هذه الرؤية 
الروحية لم تكن ممكنة في البيئة الغالية القائمة على رؤية ثانوية حادة للمجتمع 
تنجدل العلاقة بين طرفيها بالعنف مما أحاج إلى تبديله» من غير مهارة بحل على 
الطريقة المانوية : فصل الظل عن النور وتحويل إبليس وذريته إلى مبدإ ثان له بداية 
وليس له نهاية. 1 


القسم الرابع 


ظاهرة الخلاعة 
وشعراء المجون 


الفصل الاوّل 
ظاهرة المجون والخلاعة 


ظاهرة المجون والخلاعة 

إن الظاهرة الثقافية التي عُرفت في تاريخ دار الاسلام بتیار المجون والخلاعة 
بزغت في الحجاز ف في آخر القرن الهجري الأول كلازمة طبيعية في صيرورة المدن 
إلى اکتمالها بمنتجي لذاتها وبشُذَاذْها. آنذاك» وكانت الأوساط الارستقراطية بدأت 
تستوعب حضارات العالم القدیم الذي ورئته» تأسّست في مدن الحجاز» في ظل 
الغنی الفاحش» أوّل مدارس «اللهو»» بمعلمیها وحرفییها وشعرائها وظرفانها 
وطلابهاء کأحد بدائل الفراغ والخيبة الطويلة التي ودها في أيام أبناء الصحابة 
وحياتهم الشعورية إقصاؤهم عن السلطة. في الحين نفسه وفي بلاد الرافدین؛ حيث 
تزدهر زراعة الکروم وصناعة الخمور والاتجار بهاء كانت مجالس السّكر والقصف 
في الخمارات المنتشرة والاديرة المضيافة والأعياد الموسمية موضوعاً لتقليدٍ عریق. 
ولما انتقلت العاصمة والثروة في القرن الثاني للعراق التأم الراندان الحجازي 
والعراقي» في ظروف سياسية ودينية مضطربة» ترعاهما الطبقة الثرية وتغذوهما 
الحضارة الفارشية المرهفة بأدوات جديدة وبأنواع جديدة من المتع واللذات. في 
قصر الوالي» وفي منزل القَيّان» وفي منتزهات السواد الوارفة» حيث تقوم 
الحانات» تکوّنت مجالس الانس على وقع المثالث والمثاني؛ وبين الطاسات يدور 
بها الساقي المقرّط أو «ذاتُ حر في زي ذي ذكر». حلقات من الشعراء والکتاب 
وأهل الادب وأبناء الدنيا من المياسير والمغنين والعازفين من الجنسين والمُخئئين 
الغريبي الأطوار الحاذقين بالغناء. على هذا المسرح ولد المجون وحوله ولد التوع 
الأدبي الذي نقلته إلينا طبقة من ندماء الخلفاء والأمراء ونعني الأشعار المُزيّنة 


1:۰۹ 


بالأخبار أو الاخبار المُرصّعة بالاشعار التي تصورٌ في سيرة هذا الشاعر أو ذاك مق 
نجوم اللهو؛ تصويراً مسرحياً ضاحكاً, المتعة في المعاقرة الجماعية للخمرة» 
والسماعء وتعشّق القيان» ومراودة الغلمان» والسخرية اللطيفة من المقدسات» 
وتناشد الاشعار وتبادل الهجاءء بلغة عارية مُقذعة؛ مثيرةً للفضائح» هازئةٌ بالقيم 
الدينية والاجتماعية بل مُبشّرة بنقيضهاء مُزينة الإقبال على انتهاب الملذات في الآن 
دون الغد. 


كان آبناء الصحابة في الحجاز يكتشفون أفانين المتع الحسية وهم يُسبَحون 
بحمده ويضعون الأحاديث التي تبيح اللهو ويحولون موسم الحج إلى ما يشبه 
المهرجان. على مقربة من المسجد الحرام وفي النصف الثاني من القرن الهجري 
الأول تأسس في دار الإسلام أوّل الأمكنة التي نسميها اليوم «ملهی» يرتاده الشعراء 
والموسيقيون وسواهم: بيت جعل فيه صاحبه #شطرنجات ونردات وقرقات ودفاتر 
فيها من کل علم وجعل في الجدار آرتادا؛ فمن جاء عأق ثيابه على وتد منها ثم 
جر دفتراً فقرأه أو بعض ما يلعب به فلعب به مع بعضهم»". كانت أيّامهم عيداً لا 
ينقضي. لقد عرفوا بالخفة لكنهم كانوا متصالحين مع الديانة. فمدرسة اللهو 
الحجازية كانت مدرسة موسيقى وغناء وطرب ومغامرات جنسية وهمفاکهات 
ومزاحات». وكانت» في حلاوة حياتهم» مدرسة في «الظرف» على الخصوص. أما 
الخلاعة في مدن العراق الكبرى» قبيل منتصف القرن الهجري الثاني/ الشامن 
الميلادي» فكانت تتخذ موقعاً سيبدو فيما بعد أقرب إلى الثقافة المضادة» إلى 
جانب الكلام التشكيكي» والتديّن بالثانوية» والانتماء إلى المذاهب الغالية؛ 
والشطارة والصعلكة. هذا النوع من الثقافات الذي يتولّد عند التحولات العميقة 
التي تطرأ على بنى العلاقات الاجتماعية حين تتخلخل المعايير السائدة والنظام , 
السياسي الديني (النظام بمعنى اله:0:4) الذي يحملها بانتظار استؤاء معاییر وقيم 
جديدة يحملها نظام سياسي ديني جديد. كان مجون الحجازيين متفائلاً. أما 
الخلاعة العراقية فكانت بين انهيار الدين الأموي والرجعة إلى هذا الدين مع 
المهدي عرضاً من أعراض الإحباط والشك. نمط صاخبٌ ساخرٌ في تناول الحياة 
يسعى بين الجد والهزل لتحرير الرغبة من قيد التحريم وإروائها من غير تأخير. 


(۱) الأغاني» ج٤»‏ ص ۲۵۳. 
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هذا الفن عرف عصره الذهبي بين الولید بن يزيد بن عبد الملك وأبي نواس 
الذي اكتمل فيه النوع. في هذه الحقبة نبغ معلمو الخلاعة الكبار وترسّمت طقوس 
المجون وتقاليدهء وأبدعت آلیانه» وتولدت لدى ممثليه أغراض وأساليب فنية 
جديدة» وأنتجت روائعه الشعرية الخالدة التي فرضت نفسها بقوة لا ترد. وانتزع 
حقه في الوجود في المدينة الإسلامية. ثلائة أجيال متتابعة من الماجنين الخلعاء. 
الجيل الأول مثله الوليد بن يزيد ومن أحاط به من الندماء. أبناء الجيل الثاني الذي 
توارى في العقد السادس من القرن الثاني كانوا في معظمهم من الشعراء والكتاب 
والمعلمين ممن يتسكع بحثاً عن وال أو أمير يلعب في بلاطه دور النديم أو المهرّج 
أو الكاتب أو كل ذلك معاً. قبل أن يرتادوا أوائل العباسيين وأعوانهم كانوا يأمون 
أواخر الأمريين وأعوانهم. بعضهم كان من أبناء النعمة بيد أن الغالبية كانوا من 
أصولٍ متواضعة وكان مجونهم أقرب إلى الحرفة والمهنة. وكانوا في معظمهم من 
الكوفة. والكوفة» على مقربة من الحيرة ذات الخمّارات» كانت منزلاً لمدرسة في 
الشعر الخمري وبؤرةٌ للحركات الغالية. في البصرةء حيث كان المعتزلة في غياب 
السلطة الرسمية يمارسون الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر ويحتسبون كلما بدا 
لهم أن الأخلاق العامة في خطرء كان المجون أقل انتشاراً وظهوراً. بغداد بدورها 
على الرغم من بخل بلاطها وغبارها وبراغيشها وخلوها من مراكز اللهو في خلافة 
المنصور جذبت إليها بعض المجان من مختلف الأمصار ممن طمع يصحبة الشبان 
من العباسيين وصحابة الخليفة. غير أن الکوفیین والبصريين والبغداديين كانت تلتثم 
لقاءاتهم في هذه المدينة أو تلك فتنعقد «إخوانياتكهم أو تنشب مقارعاتهم كما في 
حلبات صراع الديكة. أنَا الجيل الثالث الذي انطفأ مع أبي نواس في نهاية القرن 
الثاني فكان يتألف من الشعراء والكتاب الذين قدموا بغداد من سائر الأمصار أيام 
المهدي ثم الرشيد والبرامكة طمعاً بالعطاء والشهرة في العاصمة زمن لمعانها 
الأقرى وترفها الأكبر ونموها وازدياد أماكن اللهو ومطارح الشذوذ فيها. 


آداب المجون وفلسفته 


ُختصر آداب المجون بمصطلحي «الظرف» و«النديم» الأرستقراطيين بأكثر مما 
تنحصر بمصطلح «الفئوة» و«الفتى» الشعبیین. يحدد أبو نواس في النديم المثالي 
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الجدیر بمصاحبة الملوك صفتين: «تيه مُغن وظرفٌ زندیق»*. هذه العبارة الاخیرة 
كانت كما يبدو ذائعة في منتصف القرن. ومنها قولهم «أظرف من زنديق» التي 
ذهبت مثلا". العلاقة بين الظرف والزندقة تؤكدها الشواهد الشعرية العديدة. اعتقد 
الجاحظ. على ذمة النقلة» أن الزندیق المشار إليه في «ظرف زندیق» هو المانوي: 
«ربما سمع آحدهم ممن لا معرفة عنده ولا تحصیل له أن الزنادقة ظرفاء وأنّهم 
عقلاء وأدباء وأنهم عباد وأصحاب اجتهاد وأن لهم البصائر في دينهم والبذل 
لمهجهم وأن هناك علمأ وتمييزاً وإنصافاً وتحصيلاً فيسري إليهم مسرى المهر 
الارن ویحن إليهم حنين الواله العجول ويتصبب فيهم صبابة العاشق المتيم ویری 
أنه متى اتهم بهم فقد قضي له بذلك كله فلا يزال كذلك حتى يسهل في طباعه 
ويرجح عنده أن يزعم أنه زنديق0”. قد يكون صحيحاً أن الرغبة بالتميز ربما 
دفعت ببعضهم إلى التظاهر بالمانوية. غير أن عدم اشتهار المانويين في دار الاسلام 
بالظرف الذي يشير إليه السياق ينفي هذا التفسير الذي تواترت الأخبار بغيره. 
فالصولي في شرحه لدیوان أبي نواس يوضح أن الزنديق الذي يعنيه الشاعر هو 
المارق من الدین. ذلك أن «الزندیق لا يرتدع عن شيء ولا یمتنم من منکر بل 
يساعد على کل أمر سائفاً كان في انشرع أو محظوراً فينسب إلى الظرف لقلة 
خلافه وحسن مساعدته على كل مباح ومحظور إذ هو لا يرقب اه أبو نواس 
نفسه يؤكد هذه العلاقة حين یطوّب في شعره إبليس أميراً للظرف لا ينازعه 
منازع(*. وأكد سائر الشراح أن الزنديق مضرب المثل في الظرف هو أحد المجان 


:31١ص أبو نواس» ديوان» جا‎ )١( 
کاس تاه سا میس مس وظرفٌ زنديق!‎ a EET 

(۲) الخوارزمي أبر بكز محنمدا ين العباس (۳۸۳/ 44۳)ء الأمثال المولدت أبو ظبي» المجمع الثقافي» 
۵۶ ص۲۸۱. والميداني أبو الفضل آحمد بن محمد (۰)۱۱۲4/9۱۸ مجمع الأملال» تحقیق 
محمد محبي الدين عبد الحميدء بيروت» دار المعرفةه ج۰۱ ص۱۲4. الثعالبي» ثمار القلوب» 
ص۲4۲ و ۱۷۷. والتمثيل والمحاضرة» تحقيق عبد الفتاح محمد الحلوء تونس» الدار العربية للكتاب» 
طبعة جدیدة ۰۱۹۸۴ ص۲۰۷. 

(؟) الثعالبي» مار القلوب» ص۱۷۷, 

(4) أبو نواس» دیوان» ج۰۱ ص۲۱۱. 

(0) المصدر السابقء ۰۳ ص٤۱۱‏ ر۱۷۸ ر۱۹۹ ر۲۵۷ و۲۵۹ ره ۳۲ وج 4» ص۲۱۹ و۲۱۷ و۲4۲ 
وج ص ۱۱-۱۰ و4۷ و۲۵۰ الخ... 
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بعینه. فقد نقلوا في تعليقهم أن آبا نواس أخذ تعبیره من قول والبة بن الحباب «لهو 
أظرف من الزندیق» كان یقوله لكل ظريف ويعني به يحيى بن زياد وکان يرمى 
بالزندقة"'*. وعن الهيشم بن عدي أن الزنديق المشار إليه هو يحيى بن زياد وكان 
من أظرف الناس وأنظفهم وكان يرمى بالزندقة فكان يقال «أظرفٌ من الزنديق». 
وقال غيره أن المقصود هو مطيع بن إياس له بذلك بشار بن برد وكان إذا وصف 
إنساناً بالظرف قال «أظرف من الزنديق يعني مطيعاً””. وبالفعل فأساطين المجون 
كيحبى بن زياد ومطيع بن إياس ووالبة بن الحباب وشراعة بن الزندبوف إضافة إلى 
أبي نواس نفسه؛ تميّزوا بظرفهم» بل حمل كل منهم لقب «ظريف العراق». في 
مقابل وصف أبي نواس للنديم بأنه ظريف كالزنديق وتيّاه كالمغني يؤثر ع 
الحسين بن الضحاك المعروف بالخليع وصف الساقي في إحدى خمرياته بأنه 
موز بالمجون بَا“ . من الواضح أن «ظرف زندیق» عند أبي نواس ترادف 
مور بالمجون» لدی الخليع. إن العلاقة بين الظرف والمجون في هذا السیاق 
مفهومة تماماً. 


لقد جعل أصحاب اللغة الظرف بحسن الهيتة أو بحسن العبارة أو بالحستين 
معاً. غير أن المراس وسّع حقل المعنى وأغناه جداً وطبعه بسمات اجتماعية 
متحولة. كان الظرف عند الحجازيين يجمع بين الأناقة والكياسة وحفّة الظل. 
فالحجازيون» بين ابن أبي عتيق وأشمب» كانوا مشهورين بظرفهم. والحكايات 
التي تصور ذلك فيهم كثيرة. كان إذا التقى العابد الحجازي بالحسناء السافرة ترفث 
في الحج قال لها «أسأل الله ألا يعذب هذا الوجه بالنار!ة آما لو كان عراقياً لقال 
لها «اغربي قبَّحَكِ الله!؛ الأول «ظريف» والثاني «بغيض26. في القرن الثاني 
العراقي لطف الظرف» زارتقی بالتمدن درجة» واتسعت أبوابه لتشمل بالإضافة 
لأناقة المظهر ودمائة الخلقء وخلابة اللسان؛ رشاقة الحركة» والبصر بالأدب» 


(۱) المصدر السابق» ج3ء ص۰۲۱۱-۲۱۰ 
() الاغاني» ج۰۱۸ ص۰۱۸ 

(۳) الميداني» مجمع الأمثال» ج۰۱ ص؛۱۲. 
(4) الاغاني» جلا ص۱1۰. 

() االمصدر السابق» ج۰۱۹ ص۲۱۷. 
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والمیل إلى مغازلة الحسان أو ما يسميه الفرنسیون أحياناً 1871و ع1 وفي الغالب 
courtoisie‏ هآ رغلب عليه معنى الفكاهة والدعابة أو كما نقول الیوم روح النکتت(» 
أو موده" :نه م1. فإذا اجتمعت هذه السمات في الرجل أو المرأة قالوا هو 
ظريف أو هي ظريفة. فإذا وضع الظريف الطاعات وراء ظهره واستباح بالدعابة 
المقدسات قيل هو ماجن. وإذا أفرط الماجنُ في التجديف وقع في الزندقة. وقد 
اختصر البحتري هذا المسار متلاعباً على الألفاظ" : 

تجمّع فيها الحسنُ حتى انتهى بها وأقرط فيها الظرفٌ حتى تزندقا! 

في القرن الثالث وبعده» مع الحياة الاجتماعية النشيطة وتبلور المسلكيات 
الخاصة پفتة فئة» تطوّر المصطلح عند أهل اليسار إلى جملة من المراسم والقوانين 
تتناول الزينة والملابس والطعام والمخاطبة والمكاتبة ووسائل التواصل سواءٌ في 
الفضاء العام أو الخاص (۳:۵۵:096). نوع من اللغة تتحدثها الخاصة من أهل المدن 
فيما بينها حول البلاط وتتميّز بها عن «الرعاع» وأهل القرى الجفاة. وفي أوساط 
أخرى» دون الاولی؛ أقرب إلى أصحاب الحرف: تطوّر الظرف إلى جملة من 
مكارم الأخلاق التي يعبر عنها بالدمروءة»”". في جميع هذه المستويات المتراكمة 
في حقل المعنى» بقي الظرف أدب العلاقة بالآخر. أدب يؤثر الجماعي على 
الفردي» ويوازن بين مطالب الجسد ومطالب الروح» ویمتح مراجعه بالدرجة 


(۱) وهو المعني الذي غلب على اللفظ في العربية المعاصرة في مصر على الأقل. 

(۲) البحتري» دیوان» ج۳» ص ۰۱۵۰۲ 

(۳) يمكن ملاحظة تطرر المصطلح وتقنينه عند الوشاء أبي الطیب محمد بن أحمد بن إسحاق بن یحجی 
)٩۳۷ /۳۲۵(‏ صاحب الموشی في الظرف والظرفاء؛ تحقيق كمال مصطفى» القاهرة» مكتبة الخانجي» 
الطبعة الثانية» ۱۳۷۱/ ۰۱۹۰۳ وابن الجوزي في أخبار الظراف والمتماجنین» تحقيق بسام الجابي» دار 
ابن حزم» بیروت» ۱6۱۸/۱۹۹۷ والظرف والتظرّف لمحمد بن الفضل» تحقيق نزار أباظة» مجلة 
آفاق الثقافة والتراث» دبي» السنة الثائية» العدد السایعم» (رجب/ کانون الاوّل» 1416/ 1944): 
ص1/7-/81. وفاتنا الاطلاع على أبحاث البشير المجدوب» الظرف والظرفاء بالحجاز في العصر 
الاموي» تونس: دار التركي» ۱۹۸۸. وللمؤلف نفسه: الظرف بالعراق في الحصر العباسي فيما بين 
القرنین الثاني والرابع للهجرة. الذوق الفني والأدبي عند الظرفاء» مؤسسات عبد الكريم بن عبدالله: 
تونس» ۱۹۹۲. ودراسة محمد زاهي» في شعر الظرف والتظرف مخلال القرنین الهجربين الثاني 
والثالث. أغادير» جامعة ابن زهرء كلية الآداب والعلوم الإنسانية, .5٠١4‏ 
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الأولی لا من التقوی الدينية ولا من السنة النبوية ولا مما رسمه الفقهاء في فقه 
الزينة لكن من جمالية الوسيلة في التواصل الاجتماعي. بهذا المعنی هو فن من 
الفنرن. فجمالية الوسيلة وحدهاء قيمة اجتماعية مطلوبة لذاتها يكتسبها أو یتکلفها 
أبناء الطبقة الوسطی» هي جوهر الظرف. 

عندما یتعلق الأمر بمجالس المجون فالظرف هو مجموعة من الخصال يتأدّب 
بها النديم من حيث هو كالقينة والموسيقي والساقي من للع المتعة. فهو لجهة 
الزي والمظهر نی نظيفٌ حسن الهيئة. وهو من جهة أخرى فطنء طليق اللسان» 
يحسن الحديث كما يحسن الاستماع؛ واسع المعرفة بالأخبار والأشعار والنوادر 
المعجبة. وهو في علاقته بالندامی «عبد الطاعة». هين ليّن» لطيف المعشرء ودود 
وحريصٌ على اكتساب الأخلاء؛ كتوم لاسرارهم سيّارٌ في أوطارهم ومعينٌ على 
قضاء لباناتهم. وهو أخيراً فکه» صاحب مُلح وكما يصفه أبو نواس «خَدينٌُ لاب 
مُعلُلُ صاحب يقتات منه فكاهةً ومزاحا» أو كما يقول بشار يصب لسائه 
0 

هذه الآداب التي اصطنعت لندماء الملوك والأمراء والأغنياء في ساعات 
لهرهم. بالاعتماد على «الآيين؟ التي كانت سائدة في البلاط الساساني» كانت 
بمعنى من المعاني مراسم لأنسنة الشهرة وبروتوكولات لاستهلاك اللذة. إنها 
والآداب التي لقّنها ابن المقفع لطبقة الكتاب في طاعة السلطان والحضور 
الاجتماعي وتدبير المسعى» تحيّد الدين ومراجعه وحوافزه في إرساء الأخلاق 
تحييداً كاملاً. يدور الأمر فيها على ما أسموه «العیش». وعنوا بالعيش لذيذ العيش. 
كان متداولاً في المأثور العام أن «كرم العيش» هو فيما یذ ويُشتهى من المأكل 
والمشرب والمنكح هثم نّمْ؛! أما لدى المرهفين» في مستوى آخرء فمادته «سماعٌ 
ومدامٌ ونداغ» أو هو في «اللزام وفي القبل» وفي «وصل القیان»» وجعلوا شرطه 


(۱) أبو نواس؛ دیوان» ج۰۱ ص۲۱۰. وحول «آدب» المنادمة تراجع مقالة جمال الدين بن د 
,1034 .م IV,‏ ,ثاب ILE. Bencheikh, "Khamriyya",‏ 
(۷) ديوان بشارء ج37 ص۵۲ : 
يصب لسانه طرفاً علينا كما تتساقط الفطف السداف 
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«الطيش؛ وارقة الدین» واتباع الهوی أي إسقاط المروءة وترك الحياء. وبلفة أخرى 
تعطیل رقابة الأنا العليا. وبلفةٍ أخرى الاستعاضة بالآن وهنا عن الجنة الآخرة 
الموعودة. بهذا المعنى يمكن وصف هذه الآداب تجاوزاً بالانسانية. لكنها إنسانية 
ذرائعية تباشر العالم» على عجل» بفجاجة الحواس وعطش الرغبة. هذا لأن 
«فلسفة» المجون ليست لها أية مرجعية فكرية تستوحي الكلام أو ما كان يمكن 
لأولئك الشعراء والكتاب أن يتسقّطوه من الثقافة اليرنانية فيما لو هم خالطوا 
أصحاب المعرفة. وهي أقرب إلى ثقافة الكتاب الضحلة منها إلى ثقافة المتكلمين. 
وهو ما لاحظه الجاحظ فذمٌ أخلاق الكتاب وجعل بينهم وبين الزندقة نسبا"؟. نها 
دهرية عدمية تُخْتَصّر بالقول المعلن أن العمر قصير وأجدر ألا يُضيّع بغير 
«العيش»» وأن الإنسان أشبه بأعشاب الحقل يقتصر وجوده على المسافة بين الوْحِم 
والقبرء وأن اجتناب المتع المحرّمة باسم ما بعد الموت» في هذه الحال» بلاهة. 
هذا على إضمار أن لا حياة بعد الموت ولا دواء لهذا الشعور بالعدم إلا اللذة. أنا 
لذ إذن أنا موجود. من هنا ما نشعر به أحياناً أن ضحكة الماجن الساخرة أشبه 
بالتفجع. فكرة كثيرة الانتشار في شعر الخمرة حيث تحل أحياناً عندهم في المطالع 
محل الوقرف على الأطلال في الشعر القديم : يصرح الشاعر بزهده بخمور الجنة 
ولبنهاء وهي مجرّد افتراض» من أجل خمرة هذا العالم» وهي حقيقة عينية. أو 
يعتبر أن معتقد بعث الأموات خرافة وأنه ليس وراء هذه الدار دارٌ أخرى وليس من 
سبب بالتالي ليحرم نفسه من اللذات التي يمنع منها هذا المعتقد» بل حري به» 
على العكس» أن يغرف منها ما وسعه. يقول قائله": 

اة ف وتا انش امس منرحطيقئددمة 


(۱) يقول الجاحظ عن الکاتب في ذم أخلاق الکتاب» ص۱۹۲: ...) لم يُظهر ظرفه بتکذیب الأخبار 
وتهجین من نقل الآثار». وبتابع» ص۱۹۹ : هلق حلوة وشمائل معشوقة وتظرّف هل الفهم ووقار آهل 
العلم فان ألقيت علیهم الاخلاص وجدتهم کالزید يذهب جُفاء»... 

(۲) هو ززح بن أبي هنام» شاعر بصري مغمور ذکره الجاحظ في الحیوان جا » ص۲۷۹ واضاف أن هذ 
الأبيات كانت سيباً في قتله. 
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وقد استرلی أبو نواس على هذا المعنى وردده كثيراً في شعره. یقول مخاطباً 
المتکلمین(: 
ياناظراًفيالدينمالأمر؟ لاتدزضصسخ ولاجب وا 
ماصخ عندي من جميع الذي تذكرإلاالموث وال قبسا 
فاشرب على الدهروأيامه فإنمايهلكنالدهر! 


ويقول أيضاً متباهياً بأنه صاحب مدرسة وأشیاع ۳ : 


عاذلتيبالسّناهوالزجرٍ استمعيمائأبتُمنأمري 
باح لساني بمفضمرالسرٌ وذاكأنيأقولبالدهر 
بين رياض السرور لي شيم كافرةبالحساب والحشر 
موفنةًبالممات جاحدةٌ لمارورهمنضغطة‌القبر 
وليس بعد الممات منقلبٌ وإنماالموتبيضة الحُقر! 
وفي قصيدة أخرى يزعم أنه اختار : مذهب اللذة بعد تفکیر وتقدير" : 
وملخة باللوم تحسب أنني بالجهل أوثر صُشحبة الشطار 
بكرت علي تلومني فأجبتها إني لأعرفٌ م ذم بّالأبرارٍ 
فدعي الملام فقد أطعث غوايتي رصرفث معرفتي إلى الانکار 


() المرزباني» المرشح» ص۰۲۷ والببت الثالث ذکره القاضي الجرجاني (۲۱۲/ ۰۲۱۰۰۲ الوساطة بين 
المتنبي وخصومهء تجقیق محمد أبو الفضل إبراهيم وعلي محمد البجاوي. القاهرةء دار إحياء الکتب 
العربية» عیسی البابي الحلبي» ۰۱۹0۱/۱۳۷۰ ص ۱۳. ورواية الدبوان لهذین البيتين مختلفة بعض 
الشيء» ج٥‏ » صه۲۳۱-۲۳۵. 

(۲) القاضي الجرجاني» الوساطة بين المتبي وخصومهء 14-77. وفي دبوان أبي نواس» أثبت يموت بن 
المزرع» ج٥٠‏ ص04 ثلاثة أبيات فقط هي الأول والثاني رالاخبر. هذا وقد أسقط حمزة الاصفهاني 
في رواية ديوان أبي نواس؛ كما يصرح» ديوان» ج٥»‏ ص۲۳۵: أكثر من عشرين بيتأ اعتبر أنها فادحة 
في الدين. 

(۳) المرزباني» المرشح» ص‌۲۷۸. والرواية في ديوان أبي نواس: ج٩‏ » ص 570-174 تختلف فيها بعض 
الألفاظ ورواية المرزياني أصح. وقد ورد البیت الرابع عند القاضي الجرجاني؛ الوساطة بين المتنبي 
وخصومه» ص14 على النحو التالي: 
ورایث إيثار اللذاذة والهوى وتمتعاً من طيب هذي الدار! 


فنك 


ورأيت إتياني اللذاذة والهوى 


أحرى وأحزمٌ من تنظرآجلٍ 
ماجاءناأحدٌيختراأنه 


وقال أيضاً مشككاً بالجنّة الموعوو:) 


تعللبالمُنىإذأنتحيٰ 
حياائمموتئمبعڭ؟ 


أحياناً نرى هذا المعنى في صورة شعرية 


وتعجلاأمن طيب هذي الدارٍ 


علمي به رجم من الأخبار! 
قي جنءمن مات آر في نار 


وبعد الم وت من لبن وخمر 
حدیث خرف ي ام عمروا 
تشبه حياة الانسان بحياة الاعشاب. 


الصورة مقتبسة من الشعر الزهدي تنبه على قصر الأجل”". آما لدی الماجن فتمائل 
العبارة الذائعة «أرحام تدفع وأرض تبلم». یقول الشاعر الماجن البصري عمرو 


الخاركي عشير أبي نواس“ 

عللانيبمزهرويراعة 

يانديمي فاشرباهافانبي 

بسادرا أوبةالمتون فان ال 
وهو القائل لأحده* 

إن كنت ارج ول إلى سل و 

وعشثُ کالم فغرور في دينه 


لائفبتانيالمُدامةساعة 
قد آری في النديم سمعاًوطاعة 
داز داڑ صادهً ززاعة! 


فطال في حبس الضنن تبني 
يوقنُبعدٌالموتٍبالبعك! 


وبالإضافة إلى ذلك يتباهى الشاعر الماجن» في المثال النمطي الذي اصطیمٌ 


له بأنه لا يؤمن إلا بما يراه. لذا فهو لا يوقن بوجود الله الذي لا يقع تحت 


: دفي ديوان أبي نواس» ج69 ص40۹‎ ١ ابن قتيبة» الشعر والشعراء» ج؟ ص۸۰۷‎ )١( 


ترد لَه الصهباء نفد 
بن الحكيم الطائي» البحتري» الحماسة» ص‌۸۵: 
انسا الناس مشل لابتة الزز 


(۲) كما عند لماح ب 


لما وعدوه من لسن وخمر؟! 


ع متى بان يأتي ُحتصكه 


(۳) ابن الجراح؛ الررقة» ص50-04. والخاركي هذا بصري أزدي من نهاية القرن الثاني للهجرة يوصف بأنه 
«شاعرٌ خبيث سفيه ماجن». لا يُخلط بينه وبين خاركي آخر هو أحمد بن إسحاق» شاعر ماجن بصري 
من أساتذة أبي نواس» انظر ابن المعتز طبقات الشعراء» ص۳۰۷-۳۰. 


(5) ابن الجراحء الورقة؛ ص91. 


۸ 


الحواس. ونسبوا إلى بشار قوله: «لا أعرف إلا ما عاینته أو عاینث مشله»( 
وزعموا أن آبا العتاهية رژي ينشد وهو يشير إلى السماء(؟۴: 


إذا ما استجزت الشك في بعض ما تری 


المجون ونظام القیّم السائدة 


فمالاتراه الدهر أمضى وأجوژا 


والماجن الخليع فنان هازل يقوم فنه على قلب سْم القیم أو السخرية منه. 
فنان یجد مصادر إلهامه في المعابثة العلنية للدین الرسمي والقیم الأخلاقية 
والاجتماعية السائدة. على الفارس العربي الذي يفخر في القصيدة الملحمية 


ببطولاته منشداً: 
ناوليني السرمح قد طا 


لعن الحرب جمامسي! 


يرد الشاعر الماجن بنقيضة خمرية فكاهية یقول فیها: 


واكسري البيضةوالمطه 
واقذفسي في لجة البح 
وی بی وسسرم‌جسي 
واعقري مهري أصاب الل 
اتتالاأآط لب انیس 
وبح سبي أن تراني 
نه رمال راحإذامما 
ون‌خلي الضرب والطسع 


(۱) الأغاني» ج۰۳ ص ۰۲۲۷ 
(۲) ابن قتيبة» الشعر والشعراء» جلا ص۷۹۵ 


لعن القصف جمامي! 
رد واب دي بال حسم 
ربقوسي وسهامي 
وبسرجي ولجامي 
هري بالصدم 
رت ني الحرب مقامسي 
سین نیس ان کرام 
ا اب کت بح وم 
لالس اد وهام 
ل عن الحرب جسمامسي ٩!‏ 


(۳) الابیات الاولی لابي دُلف والنقيضة للفضل الرفاشي نقلها ابن المعتز» طبقات الشعراءء ص ۰۲۲۷ 
والرقاشي هذا ماجن خليع من معاصري أبي نواس عُرف يما آسماه «وصيته» وهي آرجوزة مزدوجة «يأمر 
فيها باللواط وشرب الخمر والقمار والهراش بين الديكة والکلاب» المصدر السابق. ص۲۲۱. 
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وکما يسخر من البطولة والشجاعة التي تمجّدها البيئة؛ يسخر من العرب 
وتقالیدهم الشعرية المورولة وأعرافهم بما هي المرجع الرمزي للقیم المهيمتة : 


راح الشقي على ربع يسائلة ورحث أسأل عن ختارةالبلدٍ 
يبكي على طلل الماضين من أسدٍ لاد دك قل ليمنينوأسد؟ 
ومن تميمٌ ومن بكرٌسُقوامُهُلاً لیس الاعاریب عنداله م نأحد! 
لا جف دمع الذي يبكي على حجر ولا صفا قلب من یصبوالی وت 
كم بين ناعت خمر في دساكرها وبين بالك علی نوء ومنتضد 
دَعْ ذا فقدتك للاعراب واغدُبنا إلى مُدامتديماللهومتقِد! 


ولأنه شاذ ينشط في موقع مُضاد للأعراف الاجتماعية والدينية فهو ينضم إلى 
لواء إبليس وينخرط في «جنده» كني من أنبيائه. هذا لأن إبليس الذي كان يرمز إلى 
عنجهية المكيين ني رفضهم الاعتراف بمحمدء آدم الجدید. عاد فتسلّل إلى 
المديئة الإسلامية من باب اللهو والموسيقى والغناء واللذات الممنوعة. كان من قبل 
قد استنبط المعازف والأوتار والمزامير ویضطلم في الحال برعاية الموسيقيين 
والمغنين وكل ذلك القبيل من منتجي اللذات ممن سُمُوا ب«جند إبليس:9. 
يُلهمهم روائع الألحان وآيات الأنغام ويسعى في رغائبهم"۳. وهؤلاء يدافعون عنه 
في قصة خلافه على آدم ويحسّنون صورته ویجعلونه مثالا للاظرف»» ويتسقطون 
وحيه والهامه. ویعبدونه في مطارح الشکر. وفي مرضاته» كما تشاء الصورة 
النمطية للماجن» قد بیع واحدهم مصحفه ليشتري بثمنه طنبوراً. هامشي وبالتالي 
أليف الذمیین» البهود والمجوس صانعي الخمرة التي غالباً ما توصف بأنها يهودية 
أو مجوسية» واصحاب الحانات حيث يجد حريته الكاملة. وأليف المسيحيين 
خاصةً. أن حضور البيئة المسيحية ومعالمها وطقوسها قي شعر المجون مقروناً 
بالغياب الكامل لكل روحانية إنجيلية مثيرٌ للدهشة. ويكاد القارئ يحسب أبا نواس 


(1) أبو نواس» ديوان» ج۳» ص8 1١1-١١‏ إلا البيت الثاني فهو من رواية حمزة الاصفهاني. 
(۲) التعبير لأبي نواس» ديوان» ج۵: ص۸۱. وانظر الثعالبي» ثمار القلوب» ص74. 
(۳) الأغاني» جهء ص۲۳۲ وج۰۱۰ ص۱۰4 وج ۰۱۸ ص۲۹ و۳۵۲ الخ... 
J.Bencheik, "poésies bachiques d’ Abu Nuwas. Thêmes et personnages", 80, 8‏ )4( 
pp. 84. Idem, "Khamriyya", 7, TV, 1030-1041.‏ ,)1963-64( 
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مسيحياً لما سجل في خمریاته من عادات المسیحیین ومفرداتهم الطفسية وأعيادهم. 
للوهلة الأولى يتبادر لظن المرء أن بعض كتب «الديارات» هي في جغرافيا الرهبانية 
المسيحية. لكنه يفاجأ حين يكتشف أنها بالدرجة الأولى في جغرافيا الأدب 
المجوني "؟. فبالاعتماد على شعر المجون تمكن عديدون من رسم خريطة الأديرة 
في العراق والجزيرة والشام ومصر. كان تم مراتع اللهو في الدیارات - المنتزمات 
التي تخلو من الرقابة والحسبة. وکان ثم حوانيت الخارین وما فیها من الغلمان 
المؤاجرين رالمومسات. وکان ثم على وجه الخصوص الاعباد بما فيها من الزينة 
والاحتفالية السافرة. ما كان يجده ظرفاء الحجاز في الزمن الأول في موسم الحج 
من القطيعة مع ضوابط الحياة اليومية ومن فرصة اللقاء بالحسان یجتمعن من 
حواضر الاسلام؛ كان شعراء المجون في العراق والشام رمصر یجدونه في النوروز 
وفي الاعیاد الذمية» المسبحية خاصةّ؛ هذه المحطات المشهودة للبهجة والترویح 
وملتقیات الصبا والجمال وأحد آهم مناهل الالهام الشعري”", 


المجون والدین 


المجون هو بمعنى من المعاني علاقة استفزاز بالدین الرسمي المهیمن. 
فالماجن» فیما يُصرّح به لا يوقن بالماورائیات. لكنه لا یفارق الدين السائد بالتي 
هي أحسن بل يستفزه سواء دفعه إلى ذلك الجرأة الفكرية أو التظرّف ومجرد الرغبة 
في إضحاك الجمهور أو الشُكر أوء إذا أخذنا بالاعتبار ما وراء المسرح» علاقة 
نزاع وتمرّد بالبنی والمؤسسات وما فيها من الاکراه. وهو حين يصطدم بالموانع 
الدينية والأعراف الاجتماعية التي تنظم مسالك الرغبات يخترقها في وضح النهار» 


(۱) حول كتب الدبارات راجع مقدمة كوركيس عواد الشابشتي» الدیارات؛ ص44-57. 

0 كتاب الشابشتي ومصنف الاصبهاني وما بقي من كتاب الأديرة والأعمار في البلدان والاقطار للشمشاطي 
أبي الحسن علي بن محمد بن المطهر (اراخر القرن الهجري الرابع/ الحادي عشر للمیلاد) -نشر احسان 
عباس الفصول القليلة الباقية منه في شذرات من کتب مفقودة في التاریخ» بيروت؛ دار الفرب 
الاسلامي؛ ۱۹۸۸/۱۸۰۸ تحت عنوان #کتاب النیرةه؛ صس۱ ۳۸۷-۳۸ هي في الواقع مجامیع لاشعار 
الخمر والمجون والنزهة التي قيلت أئناء «نطرْح؟ الشمراء فیها في الأعياد خاصة. وحول «فضاء الادیرته 
راجع مقدمة إبراهيم النجار ل«شعراء عباسیون منسیون. الفسم الثاني الجزء الخامس. سالك البطالة أو 
التطرح في الدیارات ومنتزهاتها وحانانها؟؛ بيروت» دار الغرب الإسلامي» الطبعة الأولى» ۰۱۹۹۷ 
ص۲۲-۱۱. 


۶:۱ 


مجاهراً بالمعاصي» غير مبالٍ بنصح الناصحین ولا بتقريع المقرعین ولا بما يؤول 
إليه وجهه الاجتماعي من القباحة. إنه في موازاة إقباله النهم على المثع المحرّمت 
يستثقل الطاعات من الصلوات والصيام والحج فيهملها بل قد يذمها ويشتم تم الأنبياء 
الذين فرضوها. قد يكون عليماً بالشعر العربي القدیم وناقداً بصيراً بالأدب» ذا 
إحساس مرهف بالموسيقى» محترفاً لآداب المنادمة» خبيراً بأنواع الخمور؛ لاعباً 
حاذقا بالنرد والشطرنج» لكنه لا يحفظ من القرآن ما يقيم به الصلاة. بل قد يدعي 
أن أبياته تفوق جمالا وروعة هذه السورة أو تلك. وحين تقتر تقترب ساعته الأخيرة 
ويشعر بدنو الاجل لا يتشهد ولا يتلو السور كما جرت العادة بل يتمتم بعبارات 
غير جديرة بالوقوف أمام بؤّابة الله أو ينشد أبياتاً يتحسّر فيها على فوات الدنبا. وقد 
يصلي ويركع خلف الامام متی كان الإمام قينة شبه عارية. وقد يحج لكن إلى 
الخمارات حيث يؤدي ما يعتبره فريضة الجهاد. وقد يحاكي المحدثين فینقل في 
السلاسل المعنعنة أحكاماً مناقضة لأحكام الشريعة. و قد يلجأ إلى معجم المقدسات 
لكن ليُصرْفه في الخمرة أو المرأة أو الغلام. وحين يقوم مجلس وتدور الكاسات 
ويعزف العازف وينخر النخار وتثير المغنية في الحضور وقد ت تعتعهم الشراب 
مایا عنقا عن انشا لعا بے ا من كي وع من ریق 
ومنهم من يحبو ويرقص» يتكمّل الماجن بالتجديف فينطق بالكفر الصراح. 

وبالمقابل فإن المؤسسات الرمزية القائمة تختم في عنقه وتسمه على 
الخرطوم: فهو «خلیم» و«فاسق؛ وابطال» و«هججاء خبيث» واخبیث اللین»» 
وتسمي أفعاله: «هتك» و«تهنّك؟ وهارتکب المحارم» أو #استحل المحارم و«فتك» 
و«استهتر؛ واخلع العذار». إذا كان #المجون» صدى لسخرية الفاعل من القانون 
فالهخلاعة» هي ما به يسم النظام الأخلاقي المهيمن مسلك الماجن علامةً على 
الانحراف. كان الغالب في بداية الأمر أن يُحتكم إلى ألفاظ الفقهاء فيُحكم على 
المجون والخلاعة بالافسوق» ويوصف الماجن بالافاسق». لكن منذ مطلع القرن 
الهجري الثاني/ الثامن للميلاد بدأ المجان يوصمون بالزندقة بالمعنی نفسه. وصارت 
الزندقة مسكنهم في اللغة. يقول الشاعر في حسين بن عبيد بن برهمةء أحد ندماء 
الوليد بن يزيد“ 


(۱) البلاذري» أنسابء ج٩‏ ص00 و157. 


يفف 


زعم الزاعمون أن حسين بن عبي دبنبرهممةزنديق 
ولعمري لنشن همزعب وه مااشتطواوأنهلخليق 
إن مسن يشرب الخمورويزن يفي خلاء بماژمي لحقيق 


المجون والزندقة 

واستراح المُبَان أنفسهم لهذه السُكنى. في الهجاء المتبادل بينهم» وهو تقليدٌ 
مكين من تقاليد المجون» كان بعضهم يتهم بعضاً بالزندقة بالإضافة إلى ترك 
الطاعات والجهل بالقرآن وارتكاب المحرمات. والاتهام بالزندقة في هذا السياق هو 
شتيمة ومحطة هجائية اصطلاحية مثله مثل الرمي بالزنا واللواطة والإدمان على 
الخمور لما يشكل الاتحراف عن الدين الرسمي من فضيحة اجتماعية. وهو في 
الوقت عينه ولهذا السبب صدى وتكرار لما تصمهم به البيئة. 

حين يتعلّق الأمر بالمجون تبدو الزندقة مُركباً ظرفباً مصطنعاً من معطيات شنى. 
مما لا شك فيه أنهم إذا أشاروا بما فيها إلى السريرة الدينية قصدوا بوضوح ديانة 
ماني وديصان. ولسوف نجد فيما رُوي من أخبار هذا الماجن أو ذاك حكاية أو 
حكايات استعارها ناقلوها من المحاضر الإدارية في ملاحقة المانويين وأرادوا منها 
[ثبات هذا الانتماه. وسیجمع اليعقوبي وغیره من مصنفي لوائح الزنادقة كل من 
كانت قد رست عليه شبهة الزندقة من کبار المجان کمطیع بن ایاس ویحبی بن زياد 
وحماد عجرد في لائحة واحدة مع ابن المقفع وابن أبي العوجاء وسواهما 
ویجعلهم من واضعي کتب الزندقة المبشرة بماني ودیصان مما ملأوا به الأرض". 
وهذا حال مصنف الفهرست وسواه كما رأينا. اتهام المجان بالائتساب إلى دين 
ماني وديصان في القرن الثاني أسبابه مفهومة. ذلك أن البيثة المؤسسة على مبدأ 
دينية الإنسان والتي تعيش الدين ني الفضاء العام» كما هي الحال في الإسلام» 
تستدل من مسلك الماجن على سريرته الدبنیف وتفترض أن هذا المسلك لا يسر 
إلا بالانتماء إلى ديانة مُضَادَة. ومعروفٌ في علم اجتماع الانحراف أن البيئة تین 


(۱) اليعقوبي» مشاكلة الئاس لزمانهم» صس۲۰۵-۲۰4. 


EF 


فیمن تعتبره منحرفا فرداً كان أم فئة» صفة رئيسة تکون بمثابة الدمفة الذالة على 
انحرانه. لکنها فوق ذلك» وعلی ما تتمئل الانحراف. تُعيّن للمنحرف صفات 
ثانوية إضافية متوهُمة أن هذه الصفات الثانوية تلازم السمة الرئيسة. هذا من غير أن 
یکون في الواقع بين الصفة الرئيسة والصفات الثانوية أية علاقة عضوية أو منطقية أو 
سببية. فكل واحد من طرفي العلاقة مستقل بأسباب الوجود عن الآخر. في الحالة 
الراهنة تشکل «الخلاعة»» بما هي انتهاك علني لأوامر الدين ونواهیه؛ هذه السمة 
الرئيسة ویشکل التدین بالزندقة - دين ماني ودیصان - السمة الباطنة. لا سیما وأن 
الخلاعة من حيث هي إبطال للشريعة لا بد أن تلتقي عندهم بالزندقة الثنوية التي 
كانت تُعتبر في ذلك الحين النفي المطلق للتوحید. هذا يُمْسّر اقتران سمة الزندقة 
بما هي دين ماني وديصان بدمغة المجون. لكن هذه العلاقة بين الخلاعة وبين دين 
ماني ليس لها ما يبررها إلا المصادفة التاريخية. فالدين المانوي من أشد المذاهب 
الدينية تطهراً وتنسكاً. والمسلك الذي سماه الإسلام خلاعةٌ هو في المانوية أبشع 
وأضل سبيلاً. والمجان بالنسبة للمانوية أشد انحرافاً وزندقةً منهم في الإسلام. ومن 
المؤكد أنه لو كانت المسيحية محظورة في دار الإسلام لوُْصم المُجان بدين 
الصليب. يزيد ذلك وضوحاً أن ما تملوه من التزندق هو في الواقع خلیط من 
الآراء التي كانت عتبر في حينه منافية للتوحيد من غير أن يكون بينها وبين الديانة 
المانوية قرابة فكرية أو روحية خاصة. هذا ما نراه على سبيل المثال في أهجية قذف 
بها حماد عجردء أحد أساتذة المجون الکبار. في وجه خصمه وصاحبه المدعو 
عمارة بن حربية. فهو يتهمه بالزندقة وبعداوة التوحيد وينسب إليه الاعتقاد الدهري 
أن السماء والارض لم يكونها الله وأن الناس مثل الزرع إذا ماتوا لم يُبعثوا“ 

لو کنث زندیقاغمار حيوتني أوكنث أعيدغيررب محكل 
لکنني وخدث ربي سخلصاً فجفوتني بُغض الكل موحد 
وحبوت من زعم السماءتكؤنت والارض خالقهالم مهد 
والشسم مشل الزرع آن حصاده منه الحصيدٌ رمنه مالم يُحصَّد! 


(۱) الجاحظ, الحیوان؛ ج4» ص 111-41۳ 


وفي أبيات ‏ نراها من بعد يهجو فیها الشاعر مساور الوراق حماد عجرد 
نفسه ویتهمه بالزندقة یضم الشاعر «العبادة والتوحید» في مضادة ماني ودیصان. آما 
بشار فیتهم بدوره عجرد بالثانوية وبعبادة الرأس. 

كما نراه کذلك في أهجية لأبي نواس قالها في خصمه آبان اللاحتي(۱) 


جالسديومأباناً لادر دز اسان 
رنحسن حسضر رراق ال یسرب النسهسروان 
حت إذاماصلاالأ وا ىس أتت لأذان 
فقامئمبهاذر فصاحةوب يان 
فكل ماقال‘قلنا إلى ق غا الأذان 
فقالكيفاشهدتم بذابغيرعيسان؟ 
لاأشهدالدهرحتى تعاين لعينانئ! 
فقلتسبحسانربي! فقالسبحانماني! 
فيك مت سین ول 9 تال مسر قطان ۱ 
فقلتموسىكليمال مسهپمن‌السمسناذا 
فنقل ربلد رشق :خ:ارلنسسسسسانذا 
یسریدآن‌ رئ بسال صصسب:السمسضان 


یجمل أبو نواس تحت اسم ماني المعتقدات التي كانت 3 


تعتبر منحرفة في آخر 


القرن الهجري الثاني/ الثامن الميلادي. فهو إذ يجعل أباناً يصرح بها مقابل الآذان 
يرمي إلى إظهارها كنقيضة للتوحيد. فعندما يُقوّل أباناً: «ربك ذو مقلةٍ إذاً ولسان!» 
في مواجهة قول المؤذن «موسى كليم المهيمن المثان» يشير إلى ما سمي بالجهمية 
وكانت تعتبر آنذاك عند أصحاب الحديث فضيحة. وعندما يجعل الشاعرٌ أباناً 
يتساءل: «فنفسه خلقته أم من؟) فهو یخترف مما كان متداولاً عند أصحاب الحديث 


(۱) المصدر السابق» ج4» ص400-448. وأبو نواس» ديوان» ج۲» ص۷۹-۷۸ مع اختلاف في رواية 
بعضي الابیات. 
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من أن هذا السؤال يطرحه إبليس على صاحب الكلام لیضله. وعندما یقول آبان. 
على ذمة أبي نواس: ...كيف شهدتم بذا بغير عيان؟ لا أشهدٌ الدهر حتى تعاين 
آلعینان !»۰ مناقضاً بذلك الشهادةء فهو يومي إلى المقالة الذي ذكرناها سابقاً والتي 
كان تنسب إلى السمنیین. 

ملاحظات الجاحظ على مجائية حماد عجرد وقصيدة أبي نواس ذات دلالة. 
یقول: «وتَعجبِي من أبي نواس وقد كان جالسّ المتکلمین أشدٌ من تعجّبي من 
خماد حين يحكي عن قوم من هؤلاء قولاً لا یقوله أحد (...) والذي یقول سبحانٌ 
ماني بعظم أمر عیسی تعظیماً شديداً نکیف يقول إِنّه من قِبّل شیطان؟ وأما قوله: 
فنفسه له أم من فان هذه مسألةٌ نجدُها ظاهرةً على ألْسّن العواغ والمتکلمون لا 
يحكون هذا.عن أحد». ويمضي الجاحظ في القول أن الاعتقاد أن السماء والأرض 
تکنت من غير مُکوّن التي يضيفها عجرد لخصمه «فليس يقول أحذ إِنْ الفلك بما 
فيه من القدبیر تک بنفسه ومن نفسه". ولربما كان تعجُب الجاحظ في غير 
مكانه: فنحنٌ هنا لسنا آمام متکلم حريص على عرض المقالات بأمانة لكن أمام 
هجاء يقذف خصمه بأكبر حجر يقع في يده. 


المجون والسلطة 


حتى موت هشام بن عبد الملك كان خلفاء دمشق» في معظمهم» لا یسمحون 
بالغناء والشراب علناً في العاصمة. وكانوا يتهمون الحجازیین بالخفة. بل حاولوا 
تطهير المدينة مما اعتبروه باباً من أبواب الفساد: يُروى أن سليمان بن عبد الملك 
(خليفة من سنة ۷۱۵/۹۲ إلى ۷۱۷/۹۹) أو أخاه هشاماً أمر بإخصاء ما فيها من 
المخنثين من «أئمة الغناء وأصله وحذاقهة بسبب دخولهم على نساء أهل المدينة 
ومخالطتهم لهن””". كما لاحق القضاء في البصرة قبل عام ۷4۳/۱۲۵ ولأوّل 


(۱) المصدر السابق» ج٤»‏ ص ۰4۵۱-40۰ 

() الجاحظ القيانء ص۱۵۹. 

() الجاحظ الحیران» چ۱ ص۱۲۱ الأغاني» ج4» ۰۲۷۲-۲۷۳ والقصة مشهورة بسبب ما وقع من 
التصحيف بين «أحص) وداخص؛». 
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مرّة» بعض المُجّان بتهمة الزندقة. ویبدو أنه كان في الادارة الأموية في العراق 
في مطلع القرن الثاني قاض مختص بالفُسَاق(؟؟. 


بين موت هشام واستخلاف المهدي كان المجون المُنتج الثقافي الأكثر 
استهلاكاً في القصور ودور الموسرين. أن تسمية أرباب الخلاعة الكوفيين ب «جلية 
الأرض ونقش الزمان»۳ يوحي بأنهم كانوا رغبة زمانهم المکنونة وزینته المشتهاة 
ونجوم مسرحه اللامعين ومطلبه الاستهلاكي المرغوب. ولم يتعرّض أحدٌ منهم لأية 
مضايقة على الإطلاق من قبل السلطة. مع المهدي انقلب الاتجاه. نقد تناولت 
ملاحقة الزنادقة الخلعاء أو من بقي منهم على خلاعته. وحل عريف الزنادقة محل 
قاضي الفساق. ذاك أن أساتذة الخلاعة الكبار» من الجيل الثاني» كانوا حينذاك قد 
بلغوا الشيخوخة. وبعضهم تاب و«تقرأة فأخذ بادراسة القرآن». وعلى نحو ما تعتبرٌ 
سيرة بشار بن برد كما سنرى» رسماً بيانياً شديد الوضرح لهذه التحولات 
الروحية التي عرفها القرن الهجري الثاني. ثم أن الرشيد كان ملتزماً سمت أبيه فلم 
يكن يسمح لمهرجه بما كان يقبله المنصور من مُضحكه. كما حبس أبا نواس مع 
الزتادقة. فيما بعد كان يمكن للمجون أن یتنس من جديد في خلافة ابن زبيدة 
الذي سارع إلى إطلاق الحكمي وجَمَله نديماً له. إلا أنه أكره على حبسه من جديد 
بسبب أشعاره التجدیفیة*. لكن هذه الخلافة كانت قصيرة ولم يكن يجرؤ أحدٌ 
أيام المأمون على التعرض للدين. ثم أن الخلاعة مالت من جهة أخرى في الجيل 
الثالث من أجيالها إلى الانفكاك عن الزندقة. فكما رأينا في ملاحظات الجاحظ أعاد 


(۱) البلافري أنساب» ج٩۰‏ ص568. 

(؟) المصدر السابق: ج۰۱۱ ص۳۸۲-۳۸۵. 

(۳) الثعالبي» ثمار القلوب» ص۵۱5. 

)6( حول آشمار آبي نواس التجديفية وملاحقة صاحب الزنادقة له وسجنه في حبس الزنادقة في خلافة الرشید 
والأمين راجع الجاحظ» الحيران» ج٤٠‏ ص407-464. وأبو عفان آخبار آبي نواس» ص۲۱ و۱٩‏ 
و۱۰۷ و۱۲۳-۱۲۲. وابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۲۱۳. وابن تتيبة » الشعر والشعرام» ج۲٠‏ 
ص408-807. والطبري» تاریخ» ج1112 ص ۹۱6-۹۱۲ و؛ ۹۷. والخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء 
ج۸» ص 491-406 وج ۰۳ ص۳۵۷ وج16ء ص1۷1. والمرزباني» الموشح؛ ۲۷۸-۲۷۹. وديوان 
أبي نواس؛ ج٩‏ » ص۳۲6-۳۲۳. وملاحظات الجرجاني النافذة في الفصل بين الدين والشعرء الوساطة 
بين المتنبي وخصومه» ص ۱6-1۳. 


يفت 


المتکلمون الاعتبار لديانة ماني ودیصان من وجهة نظر آخلافية ومن وجهة نظر 
عقائدية» وأعطوا للزندقة طابعاً فكرياً متزايداً يقصر عنه أهل المجون. وهؤلاء س 
جهتهم توّفرت لهم في الغالب. خلافاً لأسلافهم» تربية دينية صُلبة ندرأ عنهم 
الشبهة. كما أن مجونهم غدا داجناً ومألوفاً بل مُستطاباً. لم يمجن شاعرٌ في تاريخ 
دار الإسلام كما مجن أبو نواس ولم تحب مدينة شاعراً كما أحبّت بغداد» خاصتها 
وعامتهاء أبا نواس. لم يعد يُحمل المجون على محمل الزندقة وكان نادراً ما یجر 
على أصحابه الشبهات. بل نرى ظهور بعض الماجنین الصغار ممن كان «ینظرّف» 
بالمجون ويبذل جهداً ملحوظاً ليُحسب» من غير جدوى» زنديقاً. فكأن ما يكسبه 
من اشتهاره بالظرف هم اجتماعياً مما يخسره من اشتهاره بالزندقة. فعلى العکس 
مما كان الأمر مع عجرد وأصحابه» يتهم الشاعر ابن مناذر زميله الحاركي بحسن 
الإسلام وبأنه زنديق مُیّف": 
يا بسن زياديا أباجعفر أظهرتدينأغيرماتخفي 
مزندق الظاهرباللفظفني ببساطسنإسلامنتىعفٌ 
لىسىت بزندیسق ولکنسا اردت أن تسوسم بال ظرف! 
ونری أن الثقافة السائدة بدأت تستوعب أدب المجون كنوع متدنٍ من أدب 
التسلية والهزل ینتقلون إليه للترویح أو كما قالوا على سبیل «الإحماض؛ أي ال 
25 . رکما أن ظاهرة الخلاعة؛ مثلها مثل البغاء والإدمان على الخمر 
والصعلكة وسائر أنواع الانحراف» ستلازم حواضر دار الإسلام من قرن إلى قرن 
إلى قرن» فكذلك لن يخلو تاريخ الأدب» على هامشه من الماجنین ولن تخلو 
من أدبيات المجون المجامع وأمهات الآثار فضلاً عن المصنفات المختصة. 
باختصار بدءاً من أواخر القرن الهجري الثاني/ الثامن للميلاد لن نعد نعثر على 
خلعاء زنادقة. لقد انطفأ أبو نواس والأمين والخلاعة - الزندقة معاً في آخر القرن 
الهجري الثاني / الثامن للميلاد. 


(۱) الأغاني» ج۰۱۸ ص۱۸۲ . وفال آخر في أحد المنظرفين بالزندقة (الثعالبيء ثمار القلرب» ص۱۷۷ 
تزندق خا لیقول قوم من الأدباء زنسدین ظرِيفٌ 
نقد بقي التزندق فیه وما وما قیل. الظریف ولا الخفیت! 
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الشعراء الماجنون 


عرف القرن الهجري الثاني عدداً كبيراً من الشعراء والکتاب وسواهم ممن 
اشتهر بالمجون والخلاعة. ولا يعنينا منهم الا آرباب الصناعة الذين عُرفوا بالمجان 
- الزنادقة أو ممن خسب فیهم آو شبه بهم فاتهم بالانحراف الديني. 

إن أول ثبتٍ معروف للمجان - الزنادقة ممن نشط في العقود الثالث والرابع 
والخامس من القرن الثاني في مدن العراق ورد في قصيدة لأبي نواس نقلها 
الجاحظ. يقول الحكمي يهجو أبان اللاحقي أن هذا الأخير يريد أن یتسوی 
بةالعصبة المجان». ويذكر من أفراد العصبة عجرداً وعباداً والوالبي وقاسماً ومطيعاً. 
ولعله أثبت أسماء أخرى في أبيات أهملها الجاحظ. يوسع الجاحظ اللائحة في 
تعليق طويل على قصيدة أبي نواس: «وكان حماد عجرد وحماد الراوية وحماد بن 
الزبرقان ويونس بن هارون وعلي بن الخليل ويزيد بن الفيض وعبادة وجميل بن 
محفوظ وقاسم ومطيع ووالبة بن الحباب وأبان بن عبد الحميد وعمارة بن حربية 
يتواصلون وكأنهم نفس واحدة...۳. ومن الغريب أن يسهو الجاحظ عن اثنين من 
الفتيان ممن لا يكتمل النصاب من دونهما نعني يحي بن زياد وشراعة بن الزندبوذ. 
لكنه في موضع آخر يضيف إلى المجموعة «أصبغ» الذي يبدو أن أبا نواس قد جاء 
على ذکره في هجائيته". وبورد صاحب الحيوان لبعض آفراد العصبة أبيات هجائية 
تُذكر فيها أسماء تنتمي كما يبدو إلى «عصبة» بغدادية موازية : النضر وابن المقعد 
وجبل بن حماد. ما هو جديرٌ بالذكر أن السياق الاخباري الذي يجعل من «العصبةه 
المذكورة موضوعاً له يدمغ أعضاءهاء منذ تأليف اللائحة» في وقت واحد 
بالمجون وبالانحراف الديني. وأبو نواس من غير أن يلجأ في هجائيته إلى لفظ 
زنديق أو زنادقة» يتهم خصمه بالكفر وبالانتساب لديانة ماني'”. وهو في ذلك 
يردد تلك الأصداء. كما لم يكن من قبيل الصدفة أن يسوق الجاحظ قصيدة أبي 


(۱) الجاحظ الحبوان» ia‏ ص ۰1۸-44۷ 
(۲) المصدر السابق» ج؟» ص10۱, 
(۴) المصدر السابق» ج4» ص1۵۰ 
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نواس وملحقاتها وتعلیقاته علیها في سياق حدیثه عن الزنادقة المانوبين» ملاحظاً 
اشتهار بعض آفراد العصبة بالزندقة؟. 

ومع أن صاحب الأغاني يُعيد صراحةً إلى الجاحظ فهو يتصرف في لائحته 
ويضيف إليها منقذ الهلالي وحفص بن أبي وردة وابن المقفع. ويسقط «قاسم» 
و«عبادة» الذي أسماه أبو نواس «عباد» وصانعٌ ديوان أبي نواس «غباد بن فرات». 
وقاسم وعباد هذان كانا كما يظهر من ندمان والبة بن الحباب. ویحوّل الأصفهاني» 
مُخطتاً» عمارة بن حربية المجهول إلى عمارة بن حمزة الكاتب المعروف. فالاوّ؛ 
مثله مثل فاسم وعبادة وأصبغ» من المجاهيل ولا نعرف عنه وعنهم إلا أنهم من 
رفاق العبث. وهنا وهناك في موسوعته وسائر ما وصلنا من مصنفاته» إذا مر بهذا 
أو ذاك من هل القرن الهجري الثاني نره بأنه كان متهماً في دينه مرمياً بالزندقة مثل 
الوليد بن يزيد وأصحابه وعبد الله ين معاوية وندمانه. ومن غير أن يخطئ یحوّل 
يونس بن هرون إلى يونس بن أبي فروة؛ فالجاحظ ذكره في بعض المواضع تحت 
اسم يونس بن فروة أيضا". ومع أن الجاحظ يقول أن بشاراً كان «ينكر على 
العصبة». فان صاحب الأغاني يجعل #بشار المرعّث؟ عُضوا في المجموعة2, 
ويشير الاصفهانی مراراً وتكراراً إلى أن كلاً من أولئك الماجنين كان متهماً في 
دینه. : ۱ 

لائحة الأغاني سیتداولها الاخباریون على مدار القرون دون أن یغنوها بمادة 
جديرة بالاعتبار. آبرزهم المرتضی (۱۰1۵/1۳). ففي الفصل الذي خصّصه في 
الأمالي («أخبار الدهريين والزنادقة المتهتکین ممن کانوا في صدر الاسلام» یعتمد 
على لائحة الجاحظ ویخبرنا من غير فائدة تُذکر أن «قاسم» يُدعى قاسم بن 
زنقطة””. ولأنه لا یقصر فصله على «المتهتکین» فهو یضیف الولید بن يزيد 
وصالح بن عبد القدوس وابن المقفع وابن آبي العوجاء. ویجمع عدداً هاما من 


۰106-48۷ المصدر السابق» ج٤» ص144 و۸٤٤ وص‎ )١( 
أبو نواس» ديران؛ ۲+ ص۸۰.‎ )( 

(۲) الجاحظ الحیوان ج4» ص45 4. 

() الأغاني؛ ج۰۱۸ ص۰۱۰ 

(6) المرتضىء الأمالي؛ ج۱+ ص۱۳۱. 
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الروایات والحکایات التي تؤكد عنده مروق هذا القطب أو ذاك من أقطاب اللائحة 
من الدين واتصابه إلى الزندق(. 

في القرن الخامس نفسه خص المعري (44۹/ ۱۰۵۷) «الزنادقة والملحدین» 
بفصل طویل في رسالة الغفران ۳. من غير الرجوع إلى الجاحظ أو الاصفهاني 
وبالاعتماد على مصادر أدبية متنوعة مشتركة مع مراسله ابن القارح يفسّر المعري 
الزندقة بأنها اعتقاد الدهرية الذين لا يقولون بنبوةٍ ولا کتاب. وهي ادا قدیم» 
تصاب به كل ملّة. هذا التصور سمح له بتوسیع الداثرة لتشمل سادات مكة 
والشاعرین الشیعیین المعروفین دعبل وعبد السلام بن رغبان الملقب بديك الجن 
وعیسی بن الخليفة الرشيد إضافةً إلى الولید بن يزيد وأبي نواس وصالح بن عبد 
القدوس وبشار بن برد. ويتفرّد بنقل أشعار إلحادية تبدو من صنعه ينسبها إلى شاعر 
يهردي معاصر للخليفة الثاني وإلى عبد الله بن ميمون القداح وإلى ابن الروندي 
وإلى والد صالح بن عبد القدوس الذي لم يسمع به أحدٌ سوى المعري. 

وكان مصنف الفهرست في القرن الرابع قد نقل عن مصادر كلامية وغير 
كلامية أربع لوائح بالزنادقة. والزنادقة عنده هم المانويون حصراً. ثلاث من هذه 
اللوائح تخص أفراداً «یظهرون الاسلام ویبطنون الزندقة». بعضهم من المتكلمين. 
وبعضهم من الملوك والرؤساء والولاة. بعضهم من الشعراء. وهم: «بشار بن برد 
واسحق بن خلف وابن سيابة وسلم الخاسر وعلي بن الخليل وعلي بن ثابت»۳. 
وفي مواضع أخرى إذا دعته المناسبة لذكر هذا أو ذاك الشاعر يعلق: «وكان يرمى 
بالزندقة». وهؤلاء الذين يذكرهم بالمناسبة هم: آدم بن عبد العزیز*؟ وصالح بن 
عبد القدوس( و«أبو الوليد الزنديق» الذي تسميه أحدى مخطوطات الفهرست كما 
نوه المحقق «ابن أبي الوليد»”". هذا الأخير مجهول ولا نعرف من هو. أسحق بن 


(۱) المصدر السابق؛ ج۰۱ ص۱۲۷- 1417, 
(1) المعري» الغفران. ص4۹0-4۲۹. 
(۳) الفهرست: ص1۰۱. 

(4) المصدر السابق» صء ۰۱۸ 

(۰) المصدر السابق» ص۰۱۸ 

(5) المصدر السابق؛ ص۰۱۸ 


۳1 


خلف كان شاعراً مُقلاً من أبتاء القرن الثالث/ التاسع للمیلاد. وکان طنبوریاً شاطراً 
من حملة السکاکین؛ متث يعأ» لا ناقة له في المانوية ولا جمل. ولا یحسب في 
الماجنین ". علي بن ثابت بدأ كوفياً ماجناً مع والبة بن الحباب وانتهی بغدادياً 
زاهداً من أصدقاء أبي العتاهی(. 


نحصر اهتمامنا بممثلي تیار المجون. بالعودة إلى رجال لائحة الجاحظ 
ومشتقاتها نلاحظ وجود خلایا صغيرة داخل ذلك القبيل العریض. ثمة رواية 
انتشرت في القرن الهجري الثالث/ التاسم للمیلاد جمعت بين الحمادین. یکتب ابن 
المعتز : «کان بالكوفة ثلاثة يقال لهم الحمادون: حماد عجرد وحماد بن الزبرقان 
رحماد الراوية یتنادمون على الشراب ویتناشدون الاشعار ويتعاشرون أجمل عشرة 
وکانوا کأنهم نفس واحدة. وکانوا جميعاً يرمون بالزندقة. وإذا رأى الناس واحداً 
منهم قالوا زندیق اقتلوه!»۳ وقد صئّف صاحب الأغاني کتاباً في هذه المجموعة 
هو «کتاب الحمادین»؟. لکن هذه الرواية استفادت من تطابق الأسماء لتخلق بين 
الثلائة علاقة خاصة لا نجد لها أثراً فيما تقل إلينا من الخبر. فالزبرقان یکاد یکون 
مجهولاً. وبعضهم توهم حلقة أخرى مزلفة من مطیع بن إياس ويحيى بن زياد 
الحارثي ووالبة بن الحباب وابن المقفع. كان هؤلاء على زعمه «يتنادمون ولا 
يفترقون ولا يستأئر أحدهم على صاحبه بمال ولا مُلكِ وكانوا جميعاً يرمون 
بالزندقة»”*. وهذه الحلقة لا شك مصطنعة. لقد جمعت بين ابن المقفع ويحيى بن 
زياد وحماد عجرد المهنة الواحدة والمناسبات. إلا أن مكان ابن المقفع الاجتماعي 
في غير هذه الطبقة المتدنية. ما يبدو لنا بوضوح عند تفخص سير فتيان المجون 
إنهم وان كانوا متعاصرين فهم لا ينتسبون إلى جيل واحد ولا إلى حلقةٍ واحدة ولا 


(۱) حول إسحاق بن خلف راجم ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص ۲۹۳-۲۹۲. الصفدي» الواقي» ج۸؛ 
ص 1. 

(1) راجع حوله: الأغاني» ج4» ص۱66-۱6۳. ابن النجار» ذيل تاريخ بغدادء ۰۳ ۲۳۰-۲۲۹ 
رالصفدي» الوافي» ج١07‏ ص154-١17.‏ ومرائي أبي العتاهية في علي بن ثابت مثبة في دیزانه. 

(۳) ابن المعتز» طبقات الشعراه. ص14. والأغاني» ج۰۱4 ص۳۲۲ مع تغییر طفيف. 

(4) الفهرست» ص۱۳۸. 

(۰» الأغاني» ج۰۱۳ ص۲۷۹. 


1۳۲ 


إلى بيثة اجتماعية واحدة. بل كان لكل منهم ندمانه واصحابه. أن الخلية البسيطة 
للعٌصبة كانت كوفية وتتشکل من مطبع بن إياس ویحیی بن زياد وحماد عجرد. 
هؤلاء هم أقطاب المجون ومعلمو الخلاعة الكبار ومحركو بقية الدوائر. فمطيع 
ویحیی «کانا لا يكادان يتفارقان في فرح ولا حزن ولا شدة ولا رخاء» وكانا 
«برى كل واحد منهما بصاحبه الدنيا مودة ومحجهٌه*۳؟. حول هذه النواة الصلبة كانت 
تتحلّق سلاسل من الحلقات تنداح دوائرها من وسط معروف إلى وسط دونه شهرةٌ 
ویساراً ومن مدينة إلى مدينة ما بانتظام كما هو حال الكوفيين والبة بن الحباب 
وحماد الراوية وشراعة بن الزنذبوذ والزبرقان وعلي بن الخليل أحدثهم سنا وإما 
بالمناسبة وحين تسنح الفرصة كما هو حال بعض البصريين والعغصبة البغدادية 
وغيرهم من المغمورين. وإذا وصلت الحلقات إلى أقصى اندیاحاتها الطبقية اتسعت 
للشطار والفتيان. نبدأ بالوليد بن يزيد ونتوقف عند العصبة الكوفية قبل أن ننتقل إلى 
البصرة فبغداد. 


)١(‏ الممدر السابق» ج۰۱۳ ص۳۰۵. 
(۲) ابن المعتز» طبقات الشعراء؛ ص 90. 


۳۳ 


الفصل الثاني 
الولید بن يزيد وأصحابه 


سيرة الولید 


كان الولید دون الثانية عشرة من سنيه عندما عيّن آبوه الخليفة الأموي يزيد بن 
عبد الملك» في السنة الأولى من القرن الثانيء أخاه هشاماً وريثاً للخلافة على أن 
يخلف الوليد بن يزيد هشاما؟. بعد ذلك بأربع سنوات مات يزيد (0؟/8:/ ٠١8‏ 


(۱) جُجبيعت آخبار الخليفة المرواني الوليد بن يزيد بن عبد الملك (۷:۵/۱۲۹-۷۰۹/۹۰) ودُوّنت في 
النصف الثاني من القرن الثاني ومطلع القن الثالث. وكانت تصائد الوليد آنذاك حاضرة التأثير ينتهيها 
شعراء الخمر والغزل» وألحانه لا تزال تُغتَى» وميرائه الفني لا يزال حيأء وأخبار مجالسه لا تزال متداولة 
في أوساط الندماء والخلفاء وأبناء الخلفاه. جمعها ودونها إخباريون عباسيون هم المدائني (۸۶۱/۲۲۵) 
باحتمالٍ كبير في «کتاب أخبار الخلفاء الکبیر» (الفهرست» ص۱۱۵ والهيئم بن عدي (۸۲۲/۲۰۷) 
في «کتاب مقئل خالد بن عبدالله القسري والوليد بن یزید...» (المصدر السابق» ص7١١).‏ والواقدي 
(۸۲۲/۲۰۷) على وجه التقدیر في «كتاب التاريخ الکبیر» (المصدر السابق» ص۰)۱۱۱ وابن الكلبي: 
۱۲۰ ۱ في أحد مصنفاته في التاريخ (المصدر السابق» ص" ۱ وابن سلام والزبير بن بكار. 
وهؤلاء آخذوا بعضها عن رواة سابقین آغلبهم حجازیون عاصر بعضهم الولید والتقی به وبعضها عن 
عدا نيفين في اه مها مها ع ارتا المت وا ین سر الموصلية خاصةً- 
وحرفبي اللهو من مجان وندماه. وعن هؤلاء المصنفين» عن المداتي خاصةه وصلتنا آخبار الولید نقلها 
إلينا البلاذري (انساب. ج٩»‏ ص ۰۱۹۷-۱۲۷ والطبري (ناریخ af‏ ص ۰۱۸4۰-۱۷۰ وصاحب 
الاغاني (ج۰۷ ص۱6-۵) ثم ابن عساكر (تاریخ مدينة دمشق» ج77 ص۰)۳۶۹-۳۱۹ کل منهم انتقى 
منها ما یتناسب مع میرله واهتماماته ومرضوع مصنفاته » فتکاملت نقولهم. وهي وان اختلفت قیمتها بين 
الرواية المونّقة والقصة المعجبة والشائعة الطائشة والحکاية المصتوعة والأبيات المنحولة» ترسم سيرة 
الوليد المتكونة في نصف القرن الذي تلا مقتله. نهي؛ إلا في النادر القليل مما لا قيمة له» قد توثفت عن 
النمو في مطلع القرن الثالث. بعيدة عن الحدث بما يكفي وقريبة بما يكفي ولذا موثوقة بما يكفي. في- 


to 


- ۷۲۳/۰۲/۰6) واسئخلف هشام. وکان على الولید أن بنتظر. منعزلاء ما يقارب 
العشرین عاماً حتی تنتقل الخلافة إليه (مات هشام (05/ ۱۲۵/۰۸ ۰۲/۰۲/ 
۳ غير أن ملکه لم يدم أكثر من سنة وعدة آشهر. لقد نجحت سیاسته الغبية 
في |ثارة غضب السوريين. فانتفض عليه جند الشام من اليمنية وذوو النفوذ من بني 
آعمامه والقدریون الدمشقیون وقتلوه في ربیع عام ۰۷6/۱۲ بعد مناوشات 
استمرت بعض الیوم والليلة لم تتجاوز رقعتها أحد المواقع بين حمص وتدمر؛ في 
قصر البخراء حبث بقیت آثار دمه على الجدران قرابة القرن. ومع أن الانقلاب 
اقتصر على الشام فقد كان مؤذتاً بسقوط الدولة الأموية. 


كان الولید الذي تى في الترف فتى جميلاً وفخوراء شدید العناية بأناقته. 
۶ یلبس القمیص إلا لبس واحدة»۳؟ يرتدي الحلل الملوّنة والوشي المذعب 
ويتختّم بالیاقوت ویتزین بعقود الجوهر ببدلها مرات في اليوم'". وکان خطيباً 
معدوداً وشاعراً غنائياً مجدداً» مُقدّماً في الخمریات والنسیب» ترك بصماته في 
شعر المحدلين» أبي نواس وطبقته» أنيق الديباجة مدني اللغة كثير الاهتمام 
بالشكل والإيقاع. وكان على الاخص ذا إحساس مرهف بالغناء والموسيقى» 
يحسن العزف على الآلات الموسيقية فيضرب بأصابعه الطويلة على العود ويوقع 


-العصر الحاضر كان الوليد بن يزيد موضوعاً لبعض الدراسات منها مقدمة خليل مردم لديوان الولید. 
والوليد بن يزيد والدولة الأموية لإبراهيم الأبياري. القاهرة» مكتبة النهضة المصریة» 1407 (ولم نطلع 
على هذا الكتاب)» والوليد بن يزيد. عرض ونقد. لحسين عطوان» بيروت» دار الجیل» ۱4۰۱/ 
۱ وکان عطوان قد نشر أيضاً سبرة الوليد بن يزيد من كتب التاريخ ومن شعرهء القاهرة» دار 
المعارف» ۱۹۸۰ (ولم نطلع على هذه السيرة). أما شعر الوليد فقد جمعه كما ذکرنا جابريلي وقد فاته ما 
يقارب الخمسين بيتاً تفرد البلاذري بنقلها من أشعار الوليد وأبيات معدودة في ابن عساكر تاريخ مدينة 
دمشق (ج 77 ص 770-774) وقي سواه. وجمع ديوان الوليد أيضاً واضح الصمد» بيروت» دار صادر» 
۸ وحسين عطوان؛ شعر الوليد بن يزيد» بیروت-عمان؛ دار الجيل-دار الأقصيء 1448. لم 
يقبّض لنا الاطلاع على هذين العملين ولا نعرف ماذا استدرك هذان المحققان على جبريالي. 

(۱) الجاحظ [المُنتحَل]ء كاب التاج» ص195 

() الاغاني» جلا ص٤۷٤‏ وص 317 

(۳) المصدر السابق» ج۷ صن/9ا18-1 


1۳ 


بالطبل ويمشي بالدف ويضع الالحان وبُغني. كما كان یحرص على اقتناء 
البرابط (العيدان) والطنابير والصناجات" کان مُحباً للجمال ذواقةً للفنون 
تحمل له الوصائف الحسان بالمثات وتمائیل الظباء ورؤوس السباع والأيائل 
والأراني المصنوعة من الذهب والفضة”" والقوارير الفرعونیة*؟ وجفان 
اليب. 


كان أبوه» حين بلغ الوليد مبلغ الرجال» يبدي له ندمه على تقديم هشام 
عليه" . هكذا تلازمت خلافة «الأحول» ‏ كما كان الوليد يسمي هشاماً - مع الشعور 
العميق بالغبن في نفس المراهق. ولما برز لدى الوليد ميله إلى اللهو ومعاقرة 
الخمرة واتخاذ الندماء طمع هشام في خلعه من ولاية العهد لصالح ابنه مسلمة بن 
هشام فضيّق عليه وشكك في إيمانه وشهّر به وألب عليه مستعيناً بالأعيان 
والفقهاء”". هذه العلاقة المترترة بهشام تركت الوليد طوال عشرين عاماً فريسةً 
للهواجس والضغينة يردد بين اليأس والامل «ذهب الأحول بعمري»". بالإضافة 
إلى ذلك عانى الوليد طويلاً من هزيمة نرجسیة: لقد هوي في مطلع شبابه سلمى 
شقيقة زوجته. ولما طلّق هذه الأخيرة رجاء أن يحظى بالمحبوبة مُنع منها"؟. ويا 
ما كانت الآثار النفسية لذاك الحيف المتصل بحرمانه مما كان يعتقد أنه حقه 


(۱) المصدر السابق؛ ج۰۹ ص0-174لالاء وجلاء ص 1۸-4۷ وعن البلاذري» أنساب» ج٩»‏ ص۱۱۲: 
«کان الولید طریل أصابع اليدين والرجلین؟ 

(۲) الطبري تاریخ ج13 ص٩۱۷۹‏ . 

(۳) المصدر السابق؛ ج117 ص۱۷۵ و۹7 ۱۷. 

(4) الاغاني» ج۰۷ ص4 4. 

(9) السعردي؛ مردج ا الذهب. ج۰۳ ص۰۲۱۲ 

() الطبري تاریخ» ج 117 ص۱٤۱۷‏ . البلاذري؛ انساب» ج٩۰‏ ص۱۲۹ . الاغانيي ج۷: ص۰۱۰ 

(۷) الطبري تاریخ» ج11 ص۱۷۲ و۱۷4۳. البلاذري» أنساب» ۰٩‏ ص۱۳1. 

(۸) المصدر السابق» ج٩‏ ص ۰۱۱۱ 

(9) قصة غرام الولید بسلمی بنت سعيد بن خالد بن عمرو بن عثمان بن عفان وما قاله فیها من الشعر رواها 
البلاذري عن المدائئي» أنساب» ج٩»‏ ص۱۲۸-۱۲۷ و۱۲4 و۱1۲-۱۳۸ و۱۵۱-۱۵۰. والأغاني» 
ج۷ص 170-377 


1۳۷ 


بالخلافة» وهذا الغرام الخائب الذي خلّده الشاعر في فصائد كثيرة» مشتهياً أن 
یجعل منه صنواً لعمر بن أبي ربيعة أو لجمیل بن معمر؟ فان حياة ذلك الفنان 
المُترف الذي جعلته الصدنة آمیراً نخليفة انقضت بين الكأس والقينة ولم تكن آکثر 
من سَکرةٍ طويلة لم يوقظه منها الا سیف القاتل. 


عالم الولید الحمیم 


منذ تأزّمت علاقة الولید بهشام كان الفتی الأموي یژثر الانفراد باصحابه بعيداً 
عن العمران. وانتهج السبیل ذاته اثناء الخلافة نکان يتبدّى ما وسعهء كارهاً 
«المواضع التي فيها الناس»۳؟ بل قلّما دخل مدينة من مدن الشام ۳. منذ وقت 
مبکر اختار الاقامة في بادية الاردن. في الواحة التي لا تزال تعرف إلى الآن 
بالازرق» في قصر كان من قبل حصناً رومانياً» يقع الیوم على مقربة من عَتان. 
كان ثمة عدة من القصور الرومانية الأموية يبتعد فیها الأمراء عن المدن وما فیها من 
الأوبثة. كما نزل في الآونة الاخيرة من حياته في قصر البخراء في برية تدمر حيث 
كان ينزل أبوه من قبل“ وحيث فُتل"؟. وهو موقع كان كذلك معسکراً رومانياً 
عرف بمياهه الكبريتية نزله الوليد مُتداوياً حين بدأت الكميات الهائلة من الخمور 
التي تجرّعها تفتك بكبده”". في هذه المنازل كان الوليد يربي الخيل وكان مولعاً 


(۱) يقول (ديوان الوليدء ص4۳) والبلاذري» أنساب» ج۰۹ ص۱6۰ مع اختلاف طفيف: 
شاع شعري في سليمى واشتهر ورواه كل باه وخ شر 
وتهادته العذارى بينها وتغنين به حتى انتشسر 
لت ولال ىجا سل نا قالا جيل رر 

(۷) الطبريء تاریخ» ج 117 ص ۱۷۷۹ 

(۳) البلاذريء أنساب» ج٩‏ ص۰۱۱ 

(4) الطبري» تاریخ» ج11 ص۱۷4۳. البلانري» أنسابء ج٩۰‏ ص۱۳۳. 

(۵) ابن حزم» رسالة في أسماء الخلفاء والولاة وذكر مددهم» في رسائل ابن حزم الاندلسي. الجزء الثاني 
تحقيق إحسان عباس» بيروت» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء الطبعة الثائية» ۰۱۹۸۷ صه7١1-‏ 
۷ لت 

(0) البلاذريء آنساب» ج٩۰‏ ص۱۸۲ و186. 

(۷) الروايات بهذا المعنى عديدة ومصادرها متنوعة: المصدر السابق» جة ص۱۷4 و۱۸۲ و۰۱۸۵ 


ETA 


بها قد یجتمع له منها في الحلبة آلف قارح" أو يلعب «بالصوالجة»» أو بخرج 
إلى الصید بکلابه وبزاته حيث كان يسم الحمر الوحشية باسمه ثم يخليها”". ولم 
يكن يترك البوادي إلا للإقامة الموقتة في دمشق أو الرصافة - منزل هشام - أو الحج 
إلى الحجازء أر التنزه والعبث في الأديرة المنتشرة في فلسطین والشام ۳ أو 
مغازلة الحسان في أعياد المسیحیین ۰ أو الخروج إلى وادي أباير القریب من 
القصر الأزرق إذا جاء الربيع“. 

كان الولید يرى أن «المیش» هو «أن تتبع النفسٌ هواهاء أياً ما كانت العاقبة 
بميزان الخطأ والصواب ۳ وأن «لا تؤخر لذة اليوم إلى غد فإنه غير مأمون!"“ 
وقد عبر مراراً في أبياته عن أهواء نفسه من غير موارية: سماع الغناء والمنادمة على 
الشراب و«عض الخدود الملاح». يقول بشيء من الاستفزاز“ : 
هد الله والملائكةالأب راروالعابدين أمل الصلاح 


(۱) المسعودي» مروج الذهب» ج۰۳ ص۲۱۸-۲۱۷. 

() لذا لب بالابیطارا: البلافري» آنساب» ج٩‏ ص۱۲۷ وج ٩‏ ص۲٥٠‏ . 

(۳) حفلة شراب مم محمد بن سليمان بن عبد الملك في دير قرب الرملة : الأغاني» ج ۰۷ ص۰۲۱ ومجلس 
مع مغتيه آبي کامل بینهما الزق «باعلی الدير بالساحل»: ديوان» ص۵۱. وفي إحدى قصائده يصف لهوه 
في دير بَا بجانب غوطة دمشق» ديوان» ص1٩.‏ وزيارة مع مالك المغني إلى آحد الأديرة حبث اقتبس 
من إنشاد آحد الرهبان لحناً في الأغاتي» ج۰۱8 ص۳۰۰. 

(4) آنظر قصيدته في الدبران» ص4۰ حيث يلزم أن نقرأ «عبدأ» في البیت الثاني. وقد تألفت حول هذه 
القصيدة حكاية عن مغامرة عاطفية بين الوليد وبين فتاة مسيحية رواها عن ابن دريد» الجريري؛ الجليس 
الصالح. ص 71١‏ وابن عساكر » تاريخ عدينة دمشق» ج77 ص۳۳۲-۳۳۲. 

(0) الأغاني» ج؟» ص۳۰۹ وقد آثبت الناشر «أباين' والصحیح كما انتبه إلى ذلك حسين عطوان (اباير». 
وفي تاريخ مدينة دمشق» ج1۳ ص۳۳۱ «أبير». ويقع وادي أباير او أبير -ويُدعى اليوم باللهجة البدوية 
باير - في امتداد منخفض الأزرق إلى الجنوب الغربي منه, 

(5) یقرل في بیت فات جابريلي فلم يثبته في الديوان ونقله ابن عساكر, تاريخ مدينة دمشق» ج77 ص414- 
E‏ 


ما أرى العيشل غير أن تتبع اللفس هواها نمخطاً أو مصيبا! 
(۷) التعالبي» الإعجاز والایجاز: تحقيق إبراهيم صالح» دمشق» دار البشاتر» الطبعة الاولی» /٠٤١۲‏ 
۱ صفلا. 
(۸) ديوان الوليدء ص‌۳۸. 


1۳۹ 


أنني آشتهي السماع وشرب ال کاس والعض للخدوه الملاح 
والنديم الكريم والخادم الفار «یسسمي علي بالأقداح! 
الايد 
أحبُ الغناة وشرب السطلاء .وس الستساء ورن الشورا 
وول الغواني وعزف السقیان . بصنح یمان تبیل الشحرا 
أو كما يقول في إحدى روائعه التي تنسب إلى أبي نواس : 
اصدغ نجي الهموم بالطرب وانم على الذهر بابنة العنب 
" واستقبل الیش في غضارته لاتشف منه‌آلازشتقب! 
لکنه في أبيات نادرة يبدو محبطاً يغرق شعوره بالائم في «القرقارة : 
اسقني يازبيربالقرقاره قسداظمتساوخشت الزشاره 
اسقني اسقني فان انسوبي ‏ فداحاطت فمالهاكفاره! 
إذا كان يطلب المدامة كي تسلي ما پقلبه من «الحرارة» كما یقول"* كما لو 
أنه آراد بالحرارة رغبةٌ مشتعلة مُبهمة أو شعوراً كاوياً بالغبن أو بالخطيتة أو مراماً 
مستعصياًء فهو الذي استقر عنده أن «الأحول» حرمه السلطة» ابتغى من مجالس 
اللهو أن تطربه لا أميراً على المؤمنين - فهو يقول لهؤلاء «خذوا ملككم لا ثبت الله 
ملككم!»”* ‏ لكن ملكا متوجاً مُکللا") لمدينة من المتع وعلى رعية من المغنين 


( البلاذري» أنساب» عقف ص48١.‏ وهذه الأبيات غير مثبتة في الدیوان. 
(۲) ديوان الولید. ص۳۶, 
(۳) الجاحظ البيانء ج۳ ص14. والبلاذري؛ نساب ج۹» ص۱۵4. وديوان الوليدء ص٤٤.‏ مع 
اختلانب طفیف في بعض الألفاظ. 
(6) بقول (ديوان الولید. ص4۵): 
استنیسپاسرایبا] خذني متها اسنداره 
إسقنيها كي تسلي ها بت اي من حراره 
(0) يقول (المصدر السابق» ص14): 
دعوا لي سليمى والطلاء وقينةً وكأساً ألا حسيبي بذلك مالا 


خذوا ثلككم لا ثبت اله ملككم ثباتاً يساوي ما حییث بقللا 
(() يقول (المصدر السابق» صرل/اه): 
كلللاائي توجنئني و شعصري فهنتياني! 


11۰ 


والموسیقبین والقیان والندامی والشعراء. صاع للأنس یمحضونه الود ويغمرهم 
بالعطاء ویصف من یلومه على صحبتهم بالجاهل الحاسد؟. 


أما السماع فقد أعدّ له عُدَةٌ حجازية كاملة. بالاضافة إلى مغنيه الخاص مولاه 
أبي کامل المعروف بعُرَيّل؛ (آو عُرّيل) الذي يذكره بالاسم في آشعاره(؟» وسنان 
كاتبه وكان مغنیا"؟» وعددٍ من القيان ممن كان يقتنيهن کشهدة المدنية التي كانت 
تعلّم جواريه الغاه وئار وشماد"؟» وسلامة مغنية أبيه””©» وكانت مدنية» 
وقينتين كوفتين اشتراهما من عبد الله بن هلال المعروف باصدیق ابلیس»۳ كان 
يستزير أشهر فناني الحجاز وأبرعهم عزفاً وغناء وإبداعاً للألحان فيطلب منهم أن 
يُلحنوا ویغنوا ما ينظمه من الشعر في سلمى أو في الخمر أو ما يُمدّح به من الشعر 
أو ما رق واشتهر من النسیب(: معبد الذي مات في معسكره وكان ید «سيد من 


غنی» ۱ وأنيسة ابنة معبد «عروس القیان»؛ وكردم بن معبد ۰ ودحمان 


الاشقر غلام معبد "۳ وابن عانشة الشهیر الذي كان بطرحه «في مثل الطناجیر من 


(۱) بقول (المصدر السابق» ص۵۲): 
نی أبا كامسل من الأصفر الب اپسلسي 
وسقيتها معبلاً رل نتىئ فناضلٍ 
لي المسحض من ودهم ويغ يرهم تنائتلي 
ومسا لامسشي فق يهم سنوی خساس لا جامل 

() الاغاني ج۷ ص۷۱-۹۹. 

(۲) المصدر السابق» جلا صءه. 

(؛) المصدر السابق» ج37 ص۲۱۰ وج ۰۱۸ ص544. 

() المصدر السابق» جلاء ص 05. ابن عاكرء تاريخ مدينة دمشق» ج۷۰» ص۱1۲ نقلاً عن كناب القيان 
للاصفهاني باحتمالٍ كبير. 

() الأغاني» جلاء ص۲۱-۲۰. 

(۷) المصدر السابق» ج۸ ص٤۴۳-٠٠۴.‏ 

(۸) البلاذري آنساب ج٩‏ ص۱۵۳ و۱۱۰-۱۵۹- 

)٩(‏ الاغاني» ج4» ص؟۴۱۹-۴۱. 

(۰) المصدر السابق» ج۰۱ ص۵۹-۲۱. 

(۱۱)ابن عاكر» تاريخ مدينة دمشق» ج۰1۹ ص۱٩‏ نقلاً عن کتاب القیان للاصفهاني باحتمالٍ کیره 

(۱۲) الاغاني» ج23 ص۳۲-۲۱. 
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حرارة غنائه» كما كان یقول "۴ وعَطرد" ومالك بن أبي السمح ویونس الکانب 
المغني أوّل من دون الغناء۳) - وجمیعهم من المدينة - وعمر الوادي (من وادي 
القرى) الذي كان يسميه «جامع لذْتي ومحيي طربي* والمغني حکم 
الوادي» والابجر" وإسماعيل بن الهربذ المكي"» وهم مكيون. والمكي - 
المدني الضارب بالعود خالد صامة رزوجته القينة قزعة. 


أما الندماء فكان ثُمّة» قبل الخلافة» مؤدبه الشاعر عبد الصمد بن عبد الأعلى 
الذي اتخنه» على ما أخبر هشام «خدناً وأليفاً ومحدثاً رندیما"؟ وبعض من 
بني أعمامه ممن يصفهم هشام بالُجان» ۰۳ وساقیه الحاضر أبداً غلامه سبرة. 
ولما استخلف اتصل بفتيان الكوفة وظرفائها: حماد الراوية والشعراء حماد عجرد» 
ومطيع بن اپیاس والكلبي حسين بن عبيد بن برهمة("" والشاعر العبادي 
القاسم بن الطویل "۳ وصله بهم على ما يُروى الشاعر الكوفي الماجن شراعة بن 
الزندبوذ استقدمه الوليد لا ليدارسه الكتاب والسنة أو ليستفتيه في الفقه» كما 
أنذره» لكن ليسأله عن علمه ب «الفتوة» و«الاشربة»» وعما يحسن أن يؤكل مع 
الطلاء وعلى أي الوجوه تُشْربُ الخمور*". أما الخمور - وكانت تحمل له من 


۰۲۱-۲۱۳ المصدر السابق» ج۲+ ص‎ )١( 

(۲) المصدر السابقء ج۰۳ ص۳۰۷-۳۰۳. 

(۳) المصدر السابق» ج4» ص 4۰۱-4۰۰ 

(4) المصدر اسابق ج۰۷ ص١٠‏ . 

(۵) المصدر السابن» ج1» ص۲۸۱-۲۸۰. 

(1) المصدر السابق» ج۰۳ ص 844-1844 

(۷) المصدر السابق» جلاء ص۸۰-۷۹. 

(۸) المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۳۳۴. وابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق؛ ج۷۰ 4۷-47 نقلاً عن کتاب 
القيان للاصفهاني. 

.۱۷ البلاذري؛ آنساب؛ ج٩۰ ص۱۳4. والطبري» تاریخ ج110 ص44‎ )٩( 

(۱۰) البلاذري» انساب: ج ص۱۳۷. 

(۱۱) المصدر السابق؛ ج٩‏ ص۲١٠‏ . ويقال أنه ارتاد سراً ختارات الحيرة. 

(۱۲) المصدر السابق» ج٩‏ ص۱۲۲ وراجم بعد. 

(۱۳) الاغاني. جاص۵۲-۵۱. ودیوان الولید. ص۵۱. 

)١4(‏ البلاثري أنساب»ء ج٩۰‏ ص۱۵۲ و۱۵۹. والاغاني» ج۷ ص۰4۰ وابن طیفور کتاب بغداد. ص۹. 
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طیزناباذ وسورا وفرات بادقلی() وبیروت۳) وعسقلان"" وعانة؟ - فقد آوکل 
أمرها إلى خمارة يُدعى هشيمة «لم یر أعرف منها بأمره ولا ألطف آله وصنعة ولا 
لبق في الخدمةه(؟, 


إلى أهل الموسیقی والغناء والی هژلاء الندماء كانت مجالس الولید تحفل 
بالشعراء. من الشعراء من كان یستقدمهم إذا استحسن هذه الأبيات أو تلك تغني بها 
القينة. ومنهم الذين وفدوا عليه بقصائد المديح أو انقطعوا إليه ينشدونه أو 
ينادمونه : من البصرة الراجز أبو نخیلة "۰ ومن الحجاز ابن میادة ۳ وطريح بن 
اسماعيل العقفى © واسماعیل بن تار قري تق و ونيد بن طب 
الرحمن بن حسان بن ثابت"» وابن غزمة ۳ ومن الكوفة نابغة بني 
شیبان۳» وسواهم ممن لم يشتهر'. يزعم ابن المعتز أن الذي «علّمه الشعر» 
هو الراجز أبو نخيلة”*'". وقيل أنه كان قد تتلمذ في صباه للشاعر يزيد بن أبي 


(۱) البلاذري» انساب ج٩‏ ص :۰۱ 

(۲) ديوان الولید. ص ۰۳۷ وابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» ج۰۱۳ ص۳۲۵. 

(۳) دیران الولید: ص ۵۷. 

(4) المصدر السابق ص48. 

(0) السري الرفاء آبو الحسن بن أحمد (۳۲۲/ ۰۹۷۳ المحب والمحبوب والمشموم والمشروب» تحفیق 
ماجد حسن الذهبي ؛ دمشق» مطبوعات مجمع اللغة العرية بدمشق» ۰۱۹۸۱/۱4۰۷ ج۰4 ص 2۳4۰ 
۱ وقد ذکر الولید هشيمة في (حدی خمریاته» ديران الولید. ص4 4. والروایات عن زمان هشيمة 
متضاربة. 

() ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص1۳ . 

(۷) الاغاني» ج۰۲ ص۳۰۲. 

(۸) المصدر السابق» ج4» ص٩۳۰.‏ 

)٩(‏ المصدر السایق» ج4: ص۱۳). 

(۱۰) المصدر السابق» ج۷ ص۷۲. 

(۱۱) البصدر السایق» ج۰۸ ص۲۷۹. 

(۱۲) ابن عساک تاريخ مدينة دمشق» ج۷ ص1۳. 

(۱۳) الأغاني» ج۰۷ ص ۰۸٩-۸۳‏ 

(۱۶) ابن عساکر؛ تاريخ مديئة دمشق: ج۱۰ص۳۹. 

(16) ابن المعتزه طبقات الشعراءء ص۰1۳ 


¢ 


مساحق السلمي. بيد أن الذي سهر على ثقافة الولید الشعرية هو حماد الراوية 
الذي أنشده آلاف القصائد كما يزعم" » وتولى» ناقداً بصيرأء إحياء جلسانه( 
وأطلعه على شعر العراقيين: عدي بن زيد ونابغة بني شيبان في الخمر وعمّار ذي 
كُبار الكوفي الهزلي السكير”“. وقبل أنه جمع له ديوان العرب"؟. الا أن الوليد 
كان يستحسن من الشعر ما كان احتفالاً باللذة يُنشد أو يُعْنَى فى مجالس المتعة. 
فكان يُحضر حماداً في السحر والقمر طالعّ وعنده جماعة من ندمائه وقد اصطبح» 
فيستنشده قصائد النسيب أو ما قيل في الشراب(*. 

وكان ثمة المهرجون. مضحك البلاط الرسمي المسمّی ژبالة ۰ وأشعب 
الذي كان يستقدمه الوليد من المدينة فیَحَمله رسائل الغرام إلى هذه أو تلك» أو 
يطلب منه إضحاك جلسائه أو بأمره بالسجود لاحلیله» أو يلبسه سراويل من جلد 
فرد له ذنب ویضع الاجراس في أذنيه والجلاجل في عنقه ویطلب منه أن یرقص 
ويغني(. 

كانت العادة لدی الخلفاء الأموبين حتذاك؛ اقتداء منهم بالأكاسرة والتزاماً 
بآيين الندامة التي نقلها إليهم الکتاب والعمال» أن یضم الخليفة ستارة بينه وبين 
الندماء فلا یظهر هؤلاء على ما يفعله الخليفة إذا فعل به الشراب والطرب. إلى أن 
ملك يزيد بن عبد الملك فجالس الندماء وأذن لهم «في الکلام والضحك والهزل 
في مجلسه والرد عليه وکان أوّل من شتم في وجهه من الخلفاء على جهة الهزل 


() الاغاني» ج۰۷ ص؛ه. 

(۷) المصدر السابق. ج ص۷۰ و۸۰-۷۸ و۱٩‏ و۳٩‏ و44 وج ۰۱ ص۱۳۹. 

() المصدر السابق؛ ج”ء ص۷۱: كان إذا دخل الشمراء على الولید وکلما أنشد شاعر شعراً «وقف على 
بيت بيت من شعره وقال هذا أخذه من موضع کذا وکذا وهذا آلمعنی نقله من موضع کذا وکذا من شعر 
فلان حتی أتى على أكثر الشعرا. 

(4) البلافري؛ آنساب؛ ج٩‏ ۱۱4-۱6۴ رالاغاني: ج۷ ص۸۳ وص 0۳ وج ۰۲ ص۲۲۳-۲۲۱. 

(0) الفهرستء ۰۱۱۳ 

(1) الاغاني: جلا ص۵۳-۵۲. 

(۷) البلاثري؛ آنساب» ج٩‏ ص۰۱۳ 

(4) المصدر السابق؛ ج٩‏ ص۱۵۹ وص۱۵۸. والأغاني» ج۰۱4 ص۱۷۲-۱۷۰ وج۷ ص۲۳ و۳۸ و8۷. 
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والسخف». فيزيد تميّز بميله المفرط للسماع والشراب. وخصه الثاثر الاباضي 
أبو حمزة بهذا المقطع من خطبته التي ألقاها في مكة عام ۷۸۱/۱۲۹ وندّد فیها 
بخلفاء أمية واحداً إثر واحد: «ثم ولي يزيد بن عبد الملك الفاسق في دینه المأبون 
في فرجه الذي لم يؤنس منه رشد. وقد قال الله تعالى في أموال اليتامى «فإن آنستم 
منهم رشداً فادفعوا إليهم آموالهم» فأمر أمة محمد عليه السلام أعظم. يأكل 
الحرام ويشرب الخمر ويلبس الحلة فُرّمت بألف دينار» قد ضربت فيها الأبشار 
وهتكت فيها الأستار وأخذت من غير حلها. حبّابة عن يمينه وسلأمة عن يساره 
تغنيّانه» حتى إذا أخذ الشراب منه كل مأخذ قذ ثوبه ثم التفت إلى أحداهما فقال: 
ألا أطير! ألا أطير! نعم! فطر إلى لعنة الله وحريق ناره وأليم عذابه”". وسار 
الوليد على خطى أبيه فكان كما يقول ‏ و في سیاق مختلف - «آشبه الناس سنة 
بوالده””. فلم يكن يجد حرجاً من الظهور عارياً متجرداً بحضرة الندماء والمغنين 
ومن الاستسلام إلى العبث والمجون *. فقد تواترت الأخبار أنه كان إذا انصرف 
يلهو ودغا بالشراب والجواري؛ جلس حول بركة مُرصّصة ملئت بالخمر والماء أو 
بماء الورد خلط بمسكِ وزعفران. بينه وبين المغنين والندماء ستاژ. عليه حلّة وشي 
أو «غلالةٌ مورّدة» و«على رأسه وصيفة تسقيه لم يْرَ متلها تماماً وكمالاً وجمالاًه كما 
يقول أحد الحضور”*. فإذا «حنّت الزمارة» وغثی المغني أو صدحت القينة ودارت 
الأكواب ب«الأصفر البابلي» وطرب الخليفة #رفع الجواري الستر ونزع الوليد حلة 
الوشي التي يرتديها أو قدّها فصار كما ولدته آمه ورمى بنفسه في البركة فتهل منها. 
ثم يخرج فيؤتى بأثواب جديدة وبالمجامر والطيب». یفعل ذلك مراراً حتى ينطرح 
كالميت من السکر"؟. يقول حماد الراوية واصفاً أحد المجالس: أن الوليد حين 


(۱) الجاحظ [المْصَحْل]ء كتاب التاج» نحقيق أحمد زكي. الفاهرة. المطبعة الوطنية» ۰۱٩۱6‏ ص۲۸: 
۳۰ 

(؟) الجاحظ البيان» ج۰۲ ص۱۲4-۱۲۳. الطبري» تاریخ» ج11 ص۲۰۰۹. 

(۳) دیوان الولید» ص41 

(6) الجاحظ [المتحل]؛ کتاب التاج ص۰۳۰ 

(0) الاغاني ج۰۲۲ ص۱۰۱. 

(۱) البصدر السابق» ج۰۱ ص۵0-۵۲. 


طرب مر للغناء «رفع رأسه إلى خادم وکان قائماً كأنه الشمس» فأوما إليه فکشف 
سترأ خلف ظهره فطلع منه أربعون وصیفاً كأنهم اللؤلؤ المتثور في أيديهم الاباریق 
والمناديل. فقال: أسقوهم! فما بقي أحد إلا آسقي وأنا في خلال ذلك آنشده 
الشعر فما زال يشرب ويسقي إلى طلوع الفجر»؟. وفي رواية أخرى يقول حماد 
أنه دخل على الوليد في البخراء «فإذا هو على سرير ممهد وعليه ثوبان أصفران: 
إزار ورداء يقبئان الزعفران قیثاً وإذا عنده معبد ومالك بن أبي السمح وأبو كامل 
مولاه؛. أنشد حماد وغنى المغنون وطرب الوليد فصاح بغلامه: «اسقني بزب 
فرعون!» فأتاه بقدح معوج فسقاه به عشرين»!”” بهذا الكأس الذي كان لا يسقي 
فيه إلا أخص الناس به سقى شراعة بن الزندبوة لما أعجبته منادمته. «قال له أنت 
صديقي! ودعا له بقدح يقال له زب فرعون فسقاه فیه(۳. كأن هذه الكأسء بنسبتها 
إلى الفحولة الفرعونية» تجمع الندامى في دين اللذة المطلقة» فيما يشبه الطقس» 
حيث يتحول ماء الفرعون إلى خمر؛ وفي وفت واحد تخرجهم من دين الآلهة 
الموروثة لندخلهم في طاعة آلهة مُضادة. طاعة تجد تعبيراً في التجدیف الذي 
يصاحب الطرب الشديد. فقد كان الغتاء يعمل في الوليد» على ما روواء «عملاً 
ضل عنه من بعده؟. يتبسجح ابن عائشة: «غنيثٌُ أمير المؤمئين صوتاً فأطربته فكفر 
وترك الصلاة». ويقول حماد الراوية أن الوليد سكر فأخذ ينادي على لحم 
البقر", وفي رواية أخرى أن الوليد طرب «حتى كفر وألحد» وصاح بالساقي: «يا 
غلام اسقنا بالسماء الرابعة! وقام إلى ابن عائشة فأكب عليه فلم يبق عضو من 
أعضائه إلا قبله وأهوى إلى َيِه نجعل ابن عائشة يضم فخذيه عليه فقال وال 
العظيم لا تريم حتى أقبّله فأبداه له فقبل رأسه ثم نزع ثيابه نألقاها عليه وبقي مجرداً 


(۱) المصدر السابن» ج۷ مصن67. 
(1) المصدر السابق» ج۲» ص ۲۱۱-۲۱۰ 

(۳) ابن طيفور کتاب بغداد» ص۹۷. والبلاذري» أنسابء ج٩»‏ ص۱۵۲. والاغاني؛ جلا ص۰4۰ 
(8) المصدر السابق» ج۰۲ ص۰۲۲ 

() المصدر السابق» ج۰۲ ص۲۲۷ 

(7) المصدر السابق؛ جا ص۰۹۲ 
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إلى أن آتوه بمثلهاء". هذا كان العالم الحمیم الذي استعاض به الولید عن العالم 
الخارجي أثتاء ولايته للعهد كما في خلافته بوجه خاص. 


ديانة الوليد 


كان الوليد يحرص على إحاطة مجالس لذاته بما أمكن من الأسوار. لكنه ني 
الوقت عينه كان مدفوعاً كالمراهق لاستفزاز «الله والملائكة والعابدين أهل الصلاح» 
والناس أجمعين. ما كان يحرص على ستره كان يصوره في الشعر فيغني به المغنون 


ۋيو 
فمن مجونه قوله في سلمی : 
ولويتركنسي السصب 
و 
لورأينالسليموائراً 
واتخذناما|ماساًمرتفى 
وقوله في فتاة سیحیة*۹: 
أفضحى ف وا يا رلید غمیدا 
موعت وس اتسور کی 
مازلث آرئشهابميتي وامت 
عو الصليب فویخ نفسي من رأى 
فسألتٌربي أنأكونمكانه 


E E ف‎ 


لسجدناآلف ألفللائر 
ولكانت حجناوالمعتمر 
هل حرجنا إن سجدنا للقمر؟! 


صتأكليماًلِلحسانٍصَيودا 
بوَزت لنانحو الكنيسةعيدا 
حتی بَضرث بهاتفبل عودا 
منكم صلیبآمشله معبودا 
وأكونَ في لهب الجحیم وقودا! 


وفي سَفرى المسيحية هذه یقول أيف : 


)١(‏ المصدر السابق» ج۰۲ ص۲۲ 


(1) ديوان الوليدء ص۳۷. وهذا البيت منسوب أيضاً لبشار بن برد» ديران بشار» ۰۲ ص۳۰ 


(۳) ديوان الوليد» ص47. 
(4) المصدر السابق» ص١4‏ 
(9) المصدر السابق» ص1۳. 


ألاحبذاسفرى وان فیل أنني 
يهون علي أن يظل نهارنا 

أو قوله فيما يعتبره صلاحه ورشد"©: 
ليت حظي السيسوم مسن کب 
قهوةآبذلفيها 
فیظل القلبٍمنها 
إن فسي ذاك م لاحي 


کلف بنصرانية تشر الخمرا 
إلى اللیل لا أولى أصلي ولا عصرا! 


بل مىعاش لي وزاد 
طتسارفقلي سم تلاي 
همان سم اي كل راد 
وفللاحي ورشسادي! 


ومن مجونه ما يذكره في أبيات له من عیثه في أحد الأديرة حيث یقلب نظام 

القیم : يطلب من فطروس أن يلعب دور «خليفة الله» ومن يوحنا دور «المستشارا. 

أما هو وأصحابه فيتحولون إلى مُصلين مسيحيين يتناولون القربان وبصلبون على 
40 


وجوههم 

كيفمادارت الر جاجة دُرنا 
وجعلناخليفةالهنطر 
فأخذناقربانهملمكقّر 


حیث تسفی شراینا ول هل 
بحسب الجاهلون آنا جینا (..) 
وس والسمسستشار سنا 
نالصليانديرهمفكفرنا! 


ومع أننا لا نجد في شعر الوليد ما يدل على أنه كان غلمانياً كما سيكون حال 
الخلعاء من بعد» فقد أشيع أثناء ولايته للعهد أنه كان يؤتى له بالصبيان مُخضّبين 
بالحتاء(۳. 


هذه الشهرة التي طارت للولید لم يكن السلوك الذي تصوره مألوفاً من أولياء 
العهود ممن يعد تفسه لحمل لقب «أمير المزمنین» وممن يجدر به» في زمن 
الفتوح» أن يقود الجیوش ويشارك في الجهاد لا أن يعابث المقدسات ويتهنّك بين 
الزق والعود ويراوح بين الجواري والغلمان. هذه الاقامة «علی اللذات» التي يشير 
إليها بشار بن برد قبيل منتصف القرن الهجري الثاني“ تركت معاصريه يتخيّلون ما 


(۱) المصدر السابق» ص)4. 

(۲) المصدر السابق» ص۵1. 

(۳) ابن سعد الطبقات الکبیر» ج۰۷ ص۳۸٤.‏ 

(4) في القصيدة التي قالها بمناسبة خروج الحستي على المنصور سنة ۷3۲/۱80: (الاغاني» ج۳» 
ص۱۵۱): 8 
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وراءها من المعتقد وأثارت الشكوك في علاقة الوليد بالاسلام وجعلت هشاماً 
يظنٌ أن ولي العهد «على غير الملْه؟ قال له: «ويحك يا وليد! والله ما أدري 
أعلى الإسلام أنث أم لا! ما تدع شیامن المنكر إلا أنيته غير متحاش ولا مستتر 
به!»”" كان يُروى عن النبي أنه قال «إن من تام بالخلافة ثلاثة أيام لم يدخل النار» 
فكان هشام يقول «لئن رضي الناس بالوليد ما أظن هذا الحديث إلا باطلةً!)9؟© 
وللأسباب نفسها كان الزهري الفقيه ينتقد الوليد بعدف ويطلب من هشام أن 
يخلعه. كان الغالب آنذاك أن يوصف صاحب هذا السلوك بالافاسق». ولعت 
الوليد بالفاسق . ومن المحتمل جداً أن يكون قد عت بالزنديق بالمعنی نفسه. رداً 
على شكوك هشام بدين الوليد أجابه هذا الأخير بأبيات أذاعها المغني عمر 
الوادي0©: 
ياأيهاالسائلعنديننا نحنُعلىديي نابي شاکر 
نشربهاصرفأًوممزوجةً بالس خن احیاناً وبالناترا 
يعرّض بمسلمة بن هشام الملقّب بأبي شاكر الذي كان والده يرشحه للخلافة 
وكان شروباً للخمر. فرد أنصار مسلمة يعرضون بالوليد: 
ياأيهاالسائلعنديننا نحنُعلىديين آبي شاکر 
الواهب الجردبأرسانها ليس بزن دیس ولاكافر 
وتطوّر الأمر إلى ما هو أبعد من الحرب الكلامية. فما عبر استخفافاً من 
الوليد بالدين وتهاوناً به كان واحداً من الأسباب التي دفعت للخروج عليه. فهو لما 


= تقشم كسرى رهطه بسيوفهم وأمسى أبو العباس أحلام نائم! 
مقيماً على اللذات حتى بدت له وجوه المنايا حاسرات العمائم! 
رابو العباس المشار إليه هو الوليد. 

() البلاخري» آنساب» جف ص۱۳۰ 

() الطبري» تاریخ» چ ۷۲ 

(۳) المصدر السابق» تاريخ» ج113 ص ۰۱۷4۷ 

(؛) ابن سعد» الطبقات الكبير؛ ج۰۷ ص4۳۸. وکان الزهري بزمع على اللحاق بجبل الدخان خوفاً من 
الولید إذا صارت الخلافة له لکنه مات قبل ذلك. 

(۰) كان والي العراق الثقفي» احد أعوان الولید يسميه «الفاسق»: الطبري؛ تاريخ» ج310 ص۱۷۷۷. 
والبلاذري» آنساب ۹ ص۱۹۷ . 

(1) الطبري» تاريخ» ج11 ص ۱۷٤۲‏ . . وفي الأغاني » » ج۷اص(-۷: : «الواهب البزل بارسانهاه. 
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ولي الخلافة تمادی في الذي كان فيه من اللهو والقصف ". وروي عن المحدث 
جويرية بن أسماء (۷۸۹/۱۷۳) أنه عندما آدمن على اللهو والصید واحتجب عن 
الناس ورالی بين الشرب وانهمك في اللذات سثمه الناس ووعظه من أشفق عليه 
من أهله» فلما لم یقلع دبوا في خلعه "۳ ورموه بالزندقة والکفر!*» بل أن الشاعر 
الهجاء حمزة بن بیض الحتفي جمله أسقفاً وجائليقاً في الكفر ^ : 
یاولید الخناترکت الطریقا واضحاوارتکبت فجاًعميقا 
نت سکران لاتفينُفمائز توفتفاوقدفتقت فنسرفا 
جائليق أسقف کُفر وفنسق بل فقت الاسقف والجائليقا! 

وإذا كان بنو هشام ومن آزرهم والیمنیون الشامیون والغیلانیون الذين قرظهم 
شاعرهم بأنهم «أنصار سُدْقا© كانت لهم أسبابهم للخروجء فان من أهل الشام» 
ممن يُحسب من أهل الدين والفضل والقدرء من قاتل الوليد «ديانة؛2 ونهض 
احتسايً © 

وحين حوصر الوليد في البخراء قذف الناقمون في وجهه ما برروا به خروجهم 
عليه: «انتهاك ما حرّمْ الله من شرب الخمر ونكاح أمهات أولاد أبيك واستخفافك 
بأمر الله وإتيانك الذکور !»۳ وكانوا يصيحون يريدون رجمه: «اقتلوا عدو الله قتلة 
قوم لوط! ازموه بالحجارة! ورموه بالحجارة قائلين له: يا فاسق! هذه سنة ذ 
اللواطيين أمثالك! تهیی الذكور بهيتة النساء وتفسق بهم وترتكب العظائم !۲ . 

إلى هذه التهم يشير يزيد الناقص الذي كان قدرياً في أول خطبة له بعد مقتل 


۰۱۷۷۹ الطبري» تاريخ؛ ج 11 ص‎ )١( 

(۲) الاغاني جلاء ۳ 

(۳) الطبري» تاریخ» ج11 ص ۱۷۷۷. والبلاذري» أنساب» ج٩‏ ص۱3۷ والاغاني» ج۷ ص۷. 

() البلاذري» آنساب» ج٩۰‏ ص۱3۸. 

(0) القصيدة في الطبريء تاریخ» ج113 ص ۰۱۷۹۳-۱۷۹۹۲ والبلاذري» آنساب» ج٩۰‏ ص۰۱۷ 

(0) الطبري» تاريخ ج11 ص ۰۱۸۳۷ 

(۷) البلاذري» أنساب» جةء ص۱۸۲. 

(۸) المصدر السابق جةء ص۱۷۸. والطبري» تاریخ» ج112 ص ۰۱۸۰۰-۱۷۹۹ 

(4) البلاذري» انساب» ج۰۹ ص۱۷۸. وخليفة بن خیاط» تاریخ» ص۳۹6 وحسب هذا المصنف الاخبر 
نادی منادي الثاثرین : «افتلوا اللوطي قتلة قوم لوط اه 
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الوليد: «أيها الناس! إني والله ما خرجتُ بطراً ولا حرصاً على الدنبا ولا رغبة في 
الملك (...) ولكن خرجتٌ غضباً لله ولدينه وداعياً إلى الله وكتابه وسنة نبيه لما 
هُدمت معالم الدين وعفي أثر الحق وأطفئ نور الهدى وظهر الجبار العنيد 
المستحل لكل حرمة والراكب لكل بدعة مع أنه والله ما كان يصدق بالكتاب ولا 
يؤمن بیوم الحساب*؟. كما كتب لأهل العراق في المناسبة نفسها يصف الوليد بال 
«المنتهك للمحارم والراكب للعظائم التي لا يأني مثلها مسلم ولا يُقدم عليها كافر 
تكرّماً عن غشيان مثلها» بل «لم يكن يرى من شرائع الإسلام شيعا إلا أراد تبديله 
والعمل فيه بغیر ما أنزا رل ا . 


أسطورة سوداء وأسطورة مضادة 

هذا كله ذاع وشاع في حياة الوليد وبعيد مقتله وشكل المادة التي ستتكوّن منها 
وفيها الأسطورة السوداء التي تصوره «فاسقاً خليعاً متهماً في دينه مرمياً بالزندقة. 
وله أشعار كثبرة تدلْ على خبئه؛ كما يقول صاحب الأغاني(؟. أسطورة سهر على 
إبرازها فيما بعد» في سياق لوائح الزنادقة» الوسط الأدبي المتأرجح بين الاعتزال 
والتشیع : المرتضى والمرزباني وابن القارح ومن اتصل بهم كالمعري أو نقل عنهم 
كنشوان الحميري وكثيرٌ سواهم. إنها عند الفحص خليط من الحكايات المتنافرة 
تتعلق بعقيدة الوليد الدينية أو بانتهاكه للمقدسات الإسلامية أو بمسلکه المتحلل من 
الشريعة والأعراف. 

بخصوص عقيدة الوليد الدينية تنوعت الاتهامات. ثمّة الانتساب إلى المانوية - 
وهو عنصر لا بد منه في سيرة كل زنديق من أبناء القرن الهجري الثاني. إلا أن 
الرؤية الشيعية للسلالة الأموية كاستمرار للملا المكي المعادي للإسلام فضّلت 
إدراج الوليد» باحتمالٍ أكبرء في ديانة آبائه الوئنیین. وبين هذا وذاك كان من 
الطبيعي أن تضاف إلى الوليد كشاعر خمري ماجن معتقدات الخلعاء في إنكار 
البعث. نجد العنصر المانوي في حكاية منسوبة إلى العلاء بن المغيرة البندار؛ أحد 


(۱) الطبري تریخ» ج لا ص 6. والبلاذري» أنساب؛ جةء ص۱۹۱. 
(۲) الطبري» تاريخ» ج 11 ص۱۸44. والبلاذري» آلساب» ج٩»‏ ص۱۹۵ 
(۳) الاغاني؛ ج۰۷ صه. 
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العاملین في البلاط الاموي من اصحاب عمر بن عبد العزیز"), دخل هذا الأخير 
على الولید یوماً فوجده» زعم» مع صاحب له كلبي یقول بمقالته یعبدان صورة 
ماني» صورة جَعِلَ الزئبق والنوشادر في مکان العینین فیها بحيث بطرف الجفن. 
يقول الولید للبندار: «هذا ماني! لم يبتعث الله نبياً قبله ولا بیتعث نبياً بعد !”° 
من الواضح أن مؤلف هذه الحكاية الشعبية يجهل المانوية ولا يعرف منها إلا أنها 
الصورة السالبة للاسلام» والا اشتغال المانويين المزعوم بالكيمياء والسحر. 
والأرجح أن الكلبي المشار إليه هو نديم الوليد الحسين بن عبيد. غير أن حكاية 
أخرى تمل راضفها الوليد جاهلياً لازال محافظاً على مداوة أسلاقه للإسلام 
وعلى «دين ابن الزبعری». قال الراوي وهو هنا الشاعر الفرزدق: حضرث 
الوليد بن يزيد وعنده ندماؤه وقد اصطبح فقال لابن عائشة تغن بشعر ابن الزبعرى: 
ليت أشياخي ببدرشهدوا جزع الخزرج مسن وقعالأَسَلٌ 
وقتلناالضعفمنساداتهم وعدلنا میل بدر فاعتدل!۳ 
كما نسبوا للوليد» باعتباره بقية الملا المکي» هذه الایات ۹ 
تلع ببالخلافةهائشميٌ بسلاوحي آتساء ولا کستاب 
فقلللهيمتعني طمامي وقللهيمنعني شرابي 
يذكرني الحساب ولسث أدري أحىٌّمايقولمنالحساب؟ 
رهي أبيات مستوحاة من قصيدة قديمة في رثاء قتلى المکیین في بدر“: ٠‏ 


(۱) حوله آنظر ابن عساکر؛ تاريخ مديئة دمشق» ج۷٤‏ ص۲۳۲. 

(۲) الاغالي» جلا ص۵۷-01. ابن القارح» في المعري؛ الغفران» ص۳۲ 

(۳) الطبري تاريخ» ج "۰111 ص4۳۹. هذا والفرزدق مات سنة ۷۲۸/۱۱۰ شیخاً كيرا قبل خلافة الولید 
وكان قد خصّه بمدائح عديدة في ولاية العهد. 

(4) دیوان الوليدء ص۳4. والأبيات» في ترتيب مختلف تجدها في المرتضىء الأمالي» ج۰۱ ص۱۲۹- 
۰ نشوان الحميري» الحور العین؛ ص۲4- 

(5) المصدر السابق» ص۲4۵ والمصنف بنسبها لبجير بن عبدالله بن عامر بن سلمة القشيري. والبيت الاژّل 
في السيرة (مع اختلاف طفيف في اللفظ) وهو منسوب اشداد بن الأسودء ابن هشام» السبرة النبوية» 
ج۰۲ ص۲۹. كما تُعزى الأبيات للشاعر الجاهلي الأسود بن يعفر في رثاء قتلى بدر. ديوان الأسود بن 
يعفرء صنعة نوري حمودي القيسيء بغداد» المؤسسة العامة للطباعة والصحافة» وزارة الثقافة 
والإعلام» سلسلة كتب التراث: ۰۱۹۷۰/۱۳۹۰ ص 1۱-1۰ 


tor 


أيوعدنا ابن كبشة أن سنحیا 
أيعجز أن يرد الموت عني 
ألامنمبلغالرحمنعني 
نشل له يم عسي هراي 


وكليف حياةٌ أصداء وهام 
ويحييني إذابليت عظامي 
تاي بط شرا هسام 
وقللهيمنعني طعامياً 


غير أن الدين الأجدر أن يتدين به الوليد» في أدبيات صانعي الزنادقة» هو دين 


الخلعاء كما بشّر به أبو نواس. فتُسبت له من حيث هو شاعر خمري أبيات تجديفية 


مي : 
أورالكاس ب .يبنا لاتيرماليسار(.) 
أنيامنيخليلي ١ء‏ بالادون‌الإزار 
نلقديقنتاني سیر پم و لسنار 
وذروا من يطلب اجب خی سمی‌لتسبار 
سسأروض النساس حتى يركبوادينالحمار! 
أو ما أضيف إلى إحدى قصائد الولید*: 
ماالمیش إلاسمائمحسنة وقهواتترك الفتی‌ثسلا 
0 الحوز في الخانود وهل يأملُ حور الجنان من عقلا؟ 
و : 
إذا مث يا أم الخنیکل فانکحي ولا تأسلي بعد الفراق تلاقيا 
فإنالذي خدئته من لقائنا احادیث طسم تشرك المقل واهيا! 


أما عن انتهاك الولید للمقدسات فأشهر ما يروى الحكاية التي تزعم أنه مزق 


(۱) الأغاني» جلاء ص78 (ما عدا البيت الثاني). المسعودي» مروج الذهب؛ ج۰۲ ص۲۱۱ نقلاً عن 
المبرّد. ابن القارح» في المعري» الغفران» ص 75. والمعري» الغفران» ص1۳ 4-4 4 4. ياقوت» إرشاد 
الأريب» ص44 (نقلاً عن الغفران) دون البيت الأرّل. وبدلاً من «عبدلا؛ أثبت الناشر «عند لا» مما لا 
معنى له. نشوان الحميري؛ الحور العين» ص5 4؟. والقصيدة مثبتة في الديوان» ص45. 

(؟) المعريء الففران ص44 4. والقصيدة التي أضيفت إلبها الأبيات مُئبتة في الدیوان» ص۳٥‏ ومطلعها: 


آنا الوليد لاسام مفتخراً 


۳( 


ابن القارح في المعري» القفران. ص۳۳. 


أتعم بالي انبم الغزلا 


tor 


القرآن بالنبل پعدما استفتح فوقع على الآية : «راستفتحوا وخاب کل جبَّارٍ عنیده 
(إبراهيم .)٠١‏ صنیع فرعوني بامتياز. ثمّة في الاصل القصة المستولدة من الآية 
التي لا تعني الوليد بل جبّاراً عنيداً من الغابرین. والارجح أن ما مكن من إدخال 
الوليد كبطل للقصة» في إطار تحيينهاء هو انتقام الولیا. الدمري من خصومه. 
الأمر الذي دعا يزيد الناقص» في أول خطبة له يبرر فيها الخروج على الوليد 
وقتله» إلى أن يشير إلى هذا الأخير بقوله وظهر الجبار العنید». ما يلفت هو قوله 
«رظهر». کأنما كان هناك نبؤات في هذا المعنى موازية لتلك التي تتعلّق بالسفياني 
أو بالمهدي. ولعل يزيد أراد الحديث الذي يُروى عن الزهري وفيه يغضب التبي 
من تسمية أحد الأطفال باسم «الولید» ويقول: «سميتموه بأسماء فراعنتكم! ليكونن 
في هذه الأمة رجلٌ يقال له الوليد لهو أشد لهذه الأمة من فرعون لقومه». وفي 
رواية أن الوليد الفرعون هذا «يُسر الكفر ويُظهر الإيمان». وكان هناك من يعتقد أن 
الوليد بن يزيد هو ذلك الفرعون الموعود””. 

وحكاية أخرى تقول أنه حين أُمّر على الحج أراد أن ينصب قبةٌ على الكعبة 
فيشرب فيها الخمر””. لكن يتبيّن من مقارنة الروايات حول هذه القبة أن الحكاية 
مُحرّفة. والأصل فيها ما تناقله الفقهاء الحجازيون من أن الوليد الخليفة أمر «بقبة 
من حديد (وفي رواية: من ساج) أن تعمل وترکب على ظهر الكعبة وأركانها 
وتخرج لها أجنحة لتظله إذا حج وطاف هو ومن أحب من أهله وفتيانه ويطوف 
الناس من وراء القبة». وخملت القبة فعلاً من دمشق. ولما وصلت إلى المدينة 
اعتبر القاضي ذلك انتهاكاً لحرمة المكان المقدّس فأحرقه*, 

أما حول انتهاكات الوليد الکبیرق المخلة في وقت واحد بالدين وبالشرف» 


(۱) الأغاني» جلاء ضى' 4. المرتضى» الأمالي. ج۰۱ ص۱۳۱-۱۳۰. ابن الفارح» في المعري» الغفران» 
ص ل 

(۲) ابن عساكرء ناريخ مديئة دمشق» ج317 ص ۳۲۳۰۳۲۲ 

() المرتضى» الأمالي» ج۰۱ ص۱۲۹ والنقل عن المرزباني عن المُبرّد. ابن القارح» في المعري؛ 
الخفرانء ص۰۳۳ 

(8) وكيع الضبي» آخبار القضاةء ج۰۱ ص۱۱۱. ابن الجوزي» المتظم» ج۷ ص ۰۲۳۷ 


tot 


والتي تثبت باعتبار رواتها أنه مرق من الإسلامء فزعموا أنه افترع بنتاً له أو أنه 
زنى بإماء كان أبوه قد ولد" 35 > أو أنه أمر جارية له أن تتلثم وتزم المصلین 
وهی جنب ۰ ۳ أو أنه كان إذا سكر أمر بعض جاسائه بارتكاب الفاحشة ببعض 
جلسانه © 

في مقابل هذه الأسطورة السوداء التي تنتهكُ فیها حرمة الخلافة الدينية تلفت 
أسطورة مضادة. لأن «خلافة الله أعز وأجل من أن يؤليها من لا يؤمن به» أو لأنها 
«اجل وأكرم على الله من أن یولیها زندیقًه كما يقول المهدي العباسي”* وج من 
يدفع التهم عن الولید ویزعم آنها ملثقة كما ینقل صاحب الأغاني: «ومن الناس 
من ينفي ذلك عنه وينكره ويقول أنه حله وألصق يهه©. هذا ومنهم من نسب إلى 
الوليد أرجوزة في الوعظ الديني خطب بها الناس في المسجد. إنها في الواقع كومة 
من حطب الكلام المُحوّش من كل واد. ذي المستوى الفني والروحي الرديء 

جدا". كما نُسبت له أيضاً فيما يشبه الافاضة في السخرية موعظة ثانية في ذم 
ا (۸) 


الإسلام الأميري 


إذا آخرجنا سيرة الفتى الأموي من سجال الروايات المتنافرة» لا الأسطورة 
السوداء تؤخذ بالاعتبار ولا الأسطورة البیضای بخلاف المجون والافراط في 
استهلاك اللذات الثابت في شعره وفیما ترکه من الانطباع في معاصريه. ومذا 
الادمان» فیما كان یرجوه من المُلكء لا یفترض بالضرورة الالحاد أو تمزیق 
القرآن أو عبادة صورة ماني. لقد أنكر الولید الکباثر الشنيعة التي رماها بوجهه 


() الأغاني؛ ج۷ ص1۸. 

(۲) البلاذري آنساب» ج٩۰‏ ص۱3۳. 

(۳) المصدر السابق» ج٩۰‏ ص١٠٠.‏ الأغاني» ج۷ ص۳۸ 

(4) المصدر السابقء ج۷ ص۳۸. 

(0) البلاذري» انساب» جف ص۱۳۸ و۰۱۸4 والاغاني» جلاء ص5۳ 
(5) المصدر السابق» جلا ص٥.‏ 

(۷) المصدر السابق» ج۷ ص57-47 وديوان الوليدء ص8۲-8۱. 

(۸) الاغاني؛ ج۰۷ صهه. 
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الثائرون قائلاً لمقرعه «آن فیما أحل الله لسعة عمًا ذكرت». من الصحیح أنه قال 
ذلك والسيف فوق عنقه. لكن رده يبدو لنا تعبيراً و و اه الذي ذهب إليه 
في اتساع «الحلال» لما يوفر عليه ارتكاب العظائم. لا يجب أن ننسی أنه خريج 
مدرسة اللهو الحجازية. وهذه المدرسة كانت توفق بين المتعة الحسية والدين» ولا 
تری حرجاً في اللهوء وتجد وقتاً لقراءة القرآن ووقتاً لسماع الغناء» وقتاً لنداء 
المؤذن ووقتاً لنداء الرغبة. وكما لا نعثر في شعره على تلك التفحة العدائية تجاه 
عقائد الدين التي سینظرّف بها الخلعاء اللاحقون» لا نعثر فيما أثر عنه أي اهتمام 
إيجابي بالمسألة الدينية أو بالمشكلات العقائدية أو الفكرية أو بالعلوم والمعارف. 
وبالنظر إلى ما خفظ من أبياته ‏ مما لا شبهة في صحة نسبته إليه - لا نجد من لغة 
القرآن أو الحديث أو الفقه إلا بعض التعابير الاصطلاحية السائرة مثل افتخاره 
بخؤولة «نبي الهدی» له" أو قوله أن القرآن أحل له أن يكيل لهشام بعد موته - 
«بالصاع الذي كاله0”” مبرراً انتقامه من أبناء هشام. فالدين والمعرفة والنظر لم تكن 
في قائمة اهتماماته ولا مما يثير فضوله أو تنزع نحوه مشاعره. إلا أنه کان» كما هو 
راجح» يوفي الدين الموروث ما يوجبه من أداء الطقوس والشعائر ويوفي هواه ما 
يعطش إليه من اللذات» متأرجحاً برشاقته المشهورة كأبي نواس» بين الزق 
والمصحف. فهو لم يكن يجد حرجاً أن يوالي بين الصلاة والشراب» أو أن 
يستقرئ أحد القراء سور القرآن ثم يقول له: «غثني!» وكان ربما استمع إلى 
المحدئین» وقد وفد عددٌ منهم عليه*2؛ يسألهم أن يجدوا له فيما يهمه من الأمور 


(1) الطبري. تاريخ؛ ج 11 ص ۱۸۰۰. والبلاذريء آنساب» ج٩‏ ص۱۷۸. 
(۲) يقول» ديوان الوليدء ص47. والبلاذري أنساب» ج“ ص۱۳۲. والأغاني » ج۰۷ صه مع اختلاف 
طفيف في اللفظ : 
نبي الهدى خالي ومن يك خاله نبي الهدى يعلر الورى في المفاخرا 
(۳) ديوان الولید. ص1. والبلائري» آنساب؛ ج٩۰‏ ص۱44. والطبري» تاریخ» ج117 ص۱۷۵۲. 
يقول: 
وما انا ناك عن بدعة أحله الفرقان لي أجمما 
(4) البلاذري» أنساب» ج29 ص۱۵۸ 
(0) منهم داود بن فراهيج المدني؛ ابن عساكر» تاريخ مدينة دمشق» ج۱۷ ص۱۸۲ والربيع بن عون بن 
خارجة» المصدر السابق» ج۱۸ ص۰۷۷ وسعيد بن عمرو بن سعيد ابن العاص الأموي المدني= 
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مراجع في الحدیث". وبعضهم حسبه فیمن روی الحدیث. الا أن من 
المحدئین من كان یشعر أن الولید - الخليفة إذا قال له «حدّئنا!» کانما یقترح عليه 
«کما یقترح على المغنيّة!0”" لقد آهدی الکعبة سريراً وهلالین"*. لکن هذا لم 
يكن یمنعه حين أُمّر على الحج سنة ۷۳۹/۱۱۱ من أن بصطحب کلابه في 
صنادیق "؟ أو أن يكلف حاجبه بإقامة المراسم الدينية ۰۳ أو أن یفکر فیما بعد 
بنصب القبة حول الكعبة لیستظل بها من الهجیر. وثقل عن الفقیه والمحدث المدني 
أبي الزناد. في معرض الدفاع عن الولید» أنه شهد هذا الاخیر يصلي العصر 
فالمغرب فالعتمة ویشرب بين ذلك إلى الفجر سبعین قدحاً! "۲ وأخبر فقيةٌ آخر في 
سياق رد تهمة الكفر عن الوليد أن هذا الأخير كان «إذا حضرت الصلاة يطرح ثياباً 
كانت عليه من مطيبة ومصبغة ثم يتوضأ فيحسن الوضوء ويؤتى بثياب بيض نظاف 
من ثياب الخلافة فيصلي فيها أحسن صلاة بأحسن قراءة وأحسن سكوت وسكون 
وركوع وسجود فإذا فرغ عاد إلى تلك الثياب التي كانت عليه قبل ذلك ثم يعود 


=الدمشقي الكوفي» المصدر السابن» ج۰۲۱ ص۲۵4 وعبد الله بن عروة بن الزبير بن العوام» 
المصدر السابق» ج۰۱۳ ص٩۰‏ وعمرو بن سعيد الثقفي البصري» المصدر السابق» ج47 ص408- 
7 ومحمد بن مطرف آبو غسان المدني؛ المصدر السابق» ج۵۵» ص۱۵ 1. 

() المصدر السابق» ج77 ص ۳۲۷ 

() ابن"سمیع؛ من منتصف القرن الهجري الثالث» احد المصنفین في الطبقات؛ عد الوليد بن يزيد في 
الطبقة الرابعة. غير أن أحداً لم يعثر للوليد على رواية كما يلاحظ ابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» ج77 
0 

۳ هذا ما كان يقوله ربيعة الرأي على ما روى الخطيب البغدادي» الجامع لأخلاق الراوي وآداب السامع» 
تحقيق محمود الطحان؛ مكتبة المعارف» الریاض» ج۰۱ ص۳۳۱. 

(4) الازرقي آبر الولید محمد بن عبدالله بن أحمد (۰)۸18/۲۵۰ آخبار مكة وما فيها من الآثار» تحقيق عبد 
الملك بن عبدالله دهيش» مكة» مكتبة الأسدي» الطبعة الاولی» 7٠١/1414‏ ص ۳۲۲. ويوصف 
السرير بالازينبي» ولم نقف على المراد بالزينيي, 

(0) ابن عساكر» تاريخ مدينة دمشق» ج77 ص۳۲۱. 

(3) الطيري» تاريخ» ج 11 ص۱۷4۱. 

(۷) خليفة بن خیاط, تاربخ ص۳۶۷ و8103. 

(۸) الطبري» تاریخ» ج115 ص ۱۸۱۲-۱۸۱۱. والبلاذري» أنساب. ج٩»‏ صٌ١17.‏ والأغاني» 
ج۷ص ۱۲ 


۷ 


إلى شربه ولهره”". وحين تولى الخلافة حاول شراء رضا الرعية فاتبرّع» ‏ كما 

يقول ‏ بالأعطيات إلى الفقراء واامرضی والعمیان وضاعف العطاء فأنهك بيت 
المال". وکان من قبل حين كان ينزل بادية الأردن يطعم القافلين من الغزو 
والعائدين من الحج”". ولما لامه اللائم: «إن الرعية ضاعت بتضييعك أمرها 
وتركك ما يجب عليك من مصلحتها؛ رد متعجباً: «أمَا رمن دام ومعروفنا شامل 
وسلطاننا قائم؟ إنما لنا ما نحن فيه : بُسط لنا في النعمة ومن لنا في المكرمة 
وأذلت لنا الأمة! فإن ترکث ما به وسمٌ وامتنعثُ عما به أنعمٌ کنث أنا المزيل 
لنعمتي بما لا ينال الرعية ضره ولا يؤودهم ثقله!» ثم قال لحاجبه معرباً عن 


انز 


عاجه من لائميه: يا حاجب لا تأذن لأحد في الكلام!»”*؟ كما أنه لما ولي 


الخلافة حاول التقرب من فقهاء الحجاز وكلّف الفقيه المدني المعروف بربيعة 
الراي بتأديب ابنه الحكم لما جعله ولياً للعهد””. وكان في طيشه حين رفض والد 
سلمى أن يزوجه أياها حلف نكاية بأبيها أن يُطَلّقَها إن رُوّجَها. فلما استُخلف ودان 
له والد سلمى بالطاعة وتبيّن للخليفة أن ثمة مشكلة في الزواج المشروط بالطلاق 


أو 


الطلاق المشروط بالزواج بعث يستفتي في الأمصار واستقدم فقهاء الحجاز 


يبعشون له عن حل للمعضلة التي أوقع نفسه فیهال. 


1 


أن هذه العلاقة بالإسلام المتمثلة بالتزام الطقوس والشعائر نجدها مره أخرى 


في التزام الوليد بالسياسة الدينية الأموية التقليدية. فهذه السياسة؛ كما هو معروف» 


(1) المصدر السابق» ج۷ ص77. 
() البلافري» اجات عو ۱6۳۰۱35 . والطبري» تاریخ» ج 17 ص۱۷۵4. 
(0) المصدر السابق» ج11 ص ۰۱۷۰4 

(4) الحصري» زهر الآداب» ج٤»‏ ص؛ ۹۷۰-۹۷ 


(o) 


البلافري» انساب؛ ج٩‏ ص۱۵۱. وابن عساکرء تاريخ مدينة دمشق» ج۳٦‏ ص۳۲۰ غير أن هذا 
الاخیر يذكر أن الرليد ضم ربيعة إلى ابنه عثمان. 


(0) المصدر السابقء ج٩۰۱‏ ص٤۲۷‏ وخ٤۲»‏ ص۱۲۲-۱۲۱ وج۲۸ ص44 وج۲۵ ص۲۲۷ وج٦٠‏ 


ص ۳۷. البيهفي» السنن الکبری؛ تحقيق محمد عبد القادر عطاء بيروت: دار الكتب العلميق ۱4۲4/ 
۳ ج۷ ص۵۲۱. الصنعاني أبو بكر عبد الرزاق بن همام (۸۲/۲۱۱) المْصّف» نسقین حبيب 
الرحمن الاعظمي» جوهانسبورغ-جنوب إفريقياء المجلس العلمي» الطبعة الثانية» ۰۱۸۰۳ جات 
ص4۲۰ 


OA 


نصرت الجیر على الاستطاعة من جهة وألحقت مؤسسة الخلافة بالنبوة عبر السياسة 
من غير المرور بوصية كما سیفعل العلویون والعباسیون. فعلی الرغم من حقد 
الولید على هشام وشمانته العلنية المسكينة بموته ونقضه لكل ما آبرمه فهو قد 
استبقی من میراثه نقمته على القائلین بالقدر فأبی أن يعيد الذين كان هشام قد نفاهم 
إلى جزيرة دهلك في البحر الاحمر وقال «والله ما عمل هشام عملاً آرجی له عندي 
أن تناله المغفرة به من قتله القدرية وتسییره ایاهم»(. وحين قثر عليه هشام ومحا 
أسماء بعض أصحابه من دیوان العطاء بسبب ما اعتبره الخليفة انفاقاً للمال في 
«المعصية»» نراه في المراسلات التي تبادلها مع الخليفة مستسلماً قانعاً بان «قدر الله 
يجري بمقادیره فیما أحب الناس أو کرهوا ولا تأخیر لعاجله ولا تعجیل لاجله» بما 
في ذلك الاعمار والارزاق ۳ ومن بعد حين استخلف» لما حذّره آعوانه مما يُدبْر 
له كان جوابه «لله فينا علم غيب نحنُ صائرون الیه»۱. وسيحافظ على هذا 
الموقف الجبري حتى آخر لحظة في حياته حين أحيط به في البخراء فقعد ينتظر 
قتلته وهو يقلب صفحات القرآن مقتدياً بعثمان *. أما في عقيدة الخلافة فنراه في 
كتاب العهد الذي أذاعه حين عقد لابنيه القاصرين الحكم وبعده عثمان ولاية العهد 
(۲۲ رجب سنة ۲۱.۱۲۰ أيار ۷4۳) يذهب المذهب الأموي الذي يولي الخلافة 
أهمية تکاد توازي أهمية النبوة من حيث أنها المقصودة بالاية «واذ قال رك 
للملائكة إني جاعلْ في الارض خليفة»» ومن حيث أن الخلفاء أورثوا أمر الأنبياء. 
يكتب كاتبه: «فبالخلافة أبقى اله من أبقى في الأرض من عباده وإليها صيّره 
وبطاعة من ولاه إياها سعد من ألهمها ونصرهاء. ولكي يُثبت «الطاعة؛ التي بها 
قامت السموات والأرض» على حد قوله. لا يلجأ إلى ما درج فقهاء البلاط إلى 
الیرم على استخدامه لتثبیت «طاعة ولي الامر» من الآيات القرآنية والأحاديث 
النبوية» كأن هذا الفقه الداجن لم يكن قد اختلق بعد أو كأن کتاب الوليد لم يكن 


(۱) الطبري» تاريخ» ج 11 ص ۱۷۷۷. والبلاذري» انساب؛ ج٩۰‏ ص11۸. 

(۲) کتاب الولید ورد هشام في الطبريء تاریخ» ج 1۶ ص۱۷4۹-۱۷43. وفي البلاذري» آنساب» ج٩‏ 
۷۲ مع اختلاف طفیف في اللفظ, 

(۲) الطبري» تاریخ؛ ج 11 ص ۰۱۷۸۵ 

(4) المصدر السابقء ج117 ص۱۸۰۰. والبلاذري» آنساب» ج٩۰‏ ص۱۷۸. 


1۹ 


لهم عناية ودراية به. كان يزيد النافص القدري برفع شعار :لا طاعة لمخلوق في 
معصية الخالق». أما الوليد الجبري فيرى أن إرادة الله التي يجب أن تطاع هي تلك 
التي يترجم علها الأمر الواقع. فالمتغلب یثبت بغلبته أن الله قد اختاره وأنه بالتالي 
حقيقٌ بالطاعة. هذا ما يُقرأ ف في تاريخ الخلافة إذ «أن كل من فارق الطاعة وتعرض 
لحق من سلف من الخلفاء واستخف بولايتهم صرعه الله ونكل به». ويتوجه الوليد 
إلى المسلمين بالدليل الذي يوجب طاعة القائمين بالخلافة بالقول: «فإنكم قد 
رأيتم مواقع الله لأهلها في إعلائه إياهم وإفلاحه حجتهم ودفعه باطل من حادهم 
وناوأهم وساماهم وأراد إطفاء نور الله الذي معهم. رخبرتم مع ذلك ما يصير إليه 
أهل المعصية من التوبيخ لهم والتقصير بهم حتى يؤول أمرهم إلى تبار وصغار 
وذلة وبوار. وفي ذلك لمن كان له رأي وموعظة عبرة ينتفع بواضحها ويتمسك 
بحظوتها ويعرف خيرة قضاء الله لأهلهاة”". 


بالمختصر كان الوليد فتاناً لامعا وكان ولياً للعهد وخلينة فاشلاً. ليس من شأننا 
أن نتوقف عند الآثار المفصلية التي تركها في الغناه. كان الغناء قبله حرفةٌ مقصورة 
على الموالي والقيان. وبعده ارتفع إلى الأوساط الارستقراطية. فازدهرت الصناعة 
وانتشرت وزادت أثمان القيان وتطؤرت مدارس تعليمهن. كما أن أثره في تجديد 
اللغة الشعرية لا سيما في الخمر والغزل معروف. وهو من جهة ثالثة أصّل اللهو 
والفتوة في المدينة الإسلامية وجعلها منهاجاً ملكياً لمن بعده من الخلفاء وأبناء 
الخلفاء ومن تشبّه بهم فكان وما زال أنموذجاً لما يمكن تسميته بالاٍسلام 
الأميري» ومثالاً للأمير المترف المتمكن من الإقبال بنهم بل بإسراف على 
المشتهيات» أيأ ما کانت» من غير شعور بالذنب. لا شك أنه في الموقع الذي 
احتله. متماهياً بالهوية الاجتماعية ‏ السياسية المهیمنة لم يكن هناك ما يضطره 
إلى ال«إنخلاع؛ من القيم الاجتماعية والعقائد الدينية. كان يكفيه أن بُنقذ المظاهر أو 
أن یلفق رؤية طقسية للدين أو أن يزبّن الكعبة أو أن يُحسن إلى الفقراء أو أن 
يشتري كالمتوكل باإحياء السئة؛ كل نك وكل فسرق في الأرض مما لا يتعارض 
في كل حال مع الإيمان بقضاء الله وقدره. أنه لم بع ما كانت الأجيال الجديدة من 


(۱) نسخة الکتاب في الطبري» تاریخ » ج113 ص 31954-1761. 


aD 


المسلمین قد بدأت نقیمه في الایمان باقتصادٍ مختلف. من البنی النفسية 
والشعورية والفكرية المتحررة من العقيدة الدينية السلطوية التي تقلص الدین في 
التسليم بقضاء الله وأداء الطقرس والشعاثر وطاعة ولي الأمر وتنتهي إليها وفيها کل 
سلطة سياسية مؤسسة على الدين. فالسلطة والثروة تكرهان الديانةء كل ديانة» على 
الخيانة. هذا التنافر العنيف بين السلطتين قصم في نهاية المطاف ظهر الدولة 
الأموية. ولان الوليد كان السبّاق في الجمع بين الزمارة والإمارة» بين القدح 
الفرعوني المعوجٌ والإمامة» فقد نجح رغم جهده في إنقاذ المظاهر في إحداث 
صدمة عنيفة في معاصريه. فكانت الزندقة التي رُمي بها التأويل الأؤل لمعنى 
«الفسق» والتهاون وارتكاب «المعاصي». إنه يبقى على كل حال أقرب إلى مجان 
مدرسة اللهو الحجازية منه إلى خلعاء العراق. 


عبد الصمد بن عبد الأعلى بن أبي عمرة وأخوه عبد الله 


كان أبو عمرة» مثل كيسان الجد الأول لأبي العتاهية» واحداً من مجموعة 
غلمان سباهم خالد بن الوليد في عين التمر في شمال الحيرة في جنوب العراق 
أواخر أيلول سنة 17/ ۱۳۳. وُجدوا في كنيسة بتعلمون الإنجيل”“. في المدينة 
أعتق أبو عمرة وعُرف بولائه لبني شيبان. في الجيل الثاني تبوأ عبد الأعلى بن أبي 
عمرة» الذي تزوّج أخت موسى بن نصير مولى الأمويين» مكانة وجيهة في حاشية 
عبد العزيز بن مروان والي مصر. واختّطت له داژ كبيرة في الفسطاط واستغل فيها 
حماماً زيّنه پاعمدة فرعونية حُملت من آثار الاسكندرية”". في حدود سنة ۱۰۰/ 
۸ أرفده عمر بن عبد العزيز سفيراً إلى الأمبراطور البيزنطي الذي نحسب أنه 


(۱) المصدر السابق» ج ص٤٠۲۰‏ وص .۲٠۲۲‏ والبلاذري» فتوح» ص۲6۸-۲۷. وقدامة بن جعفر 
۷ الخراج وصناعة الكتابة» تحقيق محمد حسين الزبيديء بغداد» دار الرشيد ۰1۹۸۱ 
ص۳۵۷-۳۰۲. وقدامة لا يذكر أنهم كانوا بتملمون الإنجيل. 

(1) ابن عبد الحكم (۰۲۸۷۱/۲۵۷ فتوح مصر والمغرب» تحقیق عبد المنعم عامر» القاهرةء الهيئة العامة 
لقصور الثقافة» ۰۲۰۰۱ ج١؛‏ ص181-1871. وفي أيام ابن عبد الحكم» النصف الال من القرن 
الثالث» كان الحمام لا يزال موجرداً ومعروفاً بسمام التبن. ويبدو أن العلاقة بين بني ابي عمرة 
وموسى بن نصير كانت قديمة إذ أن تُصيراً كان من جملة الغلمان الذين سباهم خالد في عين التمر. 


۰۱ 


آلیون الثالث یفاوض في مفاداة المسلمین الذین وقعوا في الاسر أثناء الحملة على 
القسطنطیتیة ؟. ومن المحتمل أن یکون عبد العزیز قد أوفده في سفارة سابقة ۳ 
لقد اختير لهذه المهمة آما لمعرفته باللسان البوناني وإما نعلمه بأحوال القوم وفي 
الحالین لمقدراته الدبلوماسية. وتعبيراً عن هذا الصعود الاجتماعي ادعت العائلة أن 
آبا عمرة كان شيبانياً صمیماً أخذه الفرس أثناء الفتوح رهينةٌ فيمن آخذرا من آبناء 
القبائل. غير أن هذه الدعوی المدعمة بمدائح الفرزدق العديدة”" لم تخرج بني أبي 
عمرة» اجتماعياًء من نظام الولاء. في الجيل الثالث» في الربع الأخير من القرن 
الهجري الاوّل وبداية القرن الثاني» برز من أبناء عبد الأعلى الذكور العشرة عبد الله 
وعبد الصمد فكانا مقربين من الخلفاء الأمويين» من عبد الملك إلى هشام. نافذين 


في بلاطهم. 


مع أن عبد الأعلى في الجيل الثاني روى الحديث وخسب في الطبقة الرابعة 
من النقلة ۲ فان أياً من أبنائه أو سلالته لم یعرف له اهتمام بالحديث أو الرواية أو 
الفقه أو السيرة والقصص. كانوا ثقافياً واجتماعياً أقرب إلى موقع الكُنّاب. ولعل 
التفلة من الحجاز وثقافته إلى سوريا يفسر هذا الاختلاف في التوجهات. لقد عرفوا 
بأنهم من الشمراء ؟. وَعُدَرا أيضاً في الخطباء ۳. وكان عبد الصمد بحسب في 


)١(‏ ابن عساکرء تاريخ مدينة دمشق: ج۰۳۲ ص419. 

(۲). ابن عبد الحكمء فتوح مصر والمغرب» ج۱ ص۱۸۲. هذا المصتف يذكر أن عبد العزيز بن مروان أوفد 
عبد الأعلى بن أبي عمرة إلى أليون. وإذا كان لم يخلط بين عبد العزيز بن مروان وابئه عمر بن عبد 
العزيز فقد يكون عبد الأعلى سفر لدى البيزنطيين لكن ليس في حكم آلیون. فعبد العزيز مات سنة 87/ 
۵ واليون الثالث تولی الحكم سنة ۰۷۱۷/۹۸ 

(۳) خص الفرزدق عبدالله بن عبد الاعلی بعدة قصائد يمدحه فیها ويؤيد دعراه بالانتماء لبني شیبان شرج 
ديوان الفرزدق» تحفيق عبدالل الصولي, القاهرةء المكتبة التجارية» "۰۱۹۳ ج۲؛ ٠1۷۸-1٦11‏ 
۷۵ ۰۷۰۷۰۷۵۱ ۰۷۷۳-۷۷۲ وهذه القصائد تعود إلى قبيل سنة ۷۲۳/۱۰۵ في شيخوخة 
الفرزدق قبيل سنة ۱۱۰/ ۷۳۸سنة وفاته. وفي إحداها يلوم الفرزدق بني شيبان لعدم اعترافهم ببني أبي 
عمرة. 

(4) ابن عساكرء تاريخ.مدينة دمشق» ج۰۳۳ ص419. وکانت له صلة بعبد الله بن عبر. 

(5) يوصف عبد الأعلى بأنه شاعر من غير أن يُحفظ له بيت واحد. 

(5) الجاحظء البرصان» ص۰۱۳۰ 
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جملة الکتاب «الذین تفدّموا بالبلاغة والعلم بالکتابة۳0). آما ما شهرو! به فهو مهنة 
التعليم. فقد كان عبد الله وعبد الصمد في فترة زمنية واحدة تقريباً بين مُعلّمي أبناء 
الخلفای الأول فيمن أدب أيوب ولي عهد سليمان بن عبد الملك”" والثاني 
الوليد بن يزيد”". 


في آخر عهد هشام» بين سنة ۷۳۸/۱۲۰ وسنة ۰۷۴۳۸/۱۲۵ وقع بنو عبد 
الأعلى في مرمى الشبهات. كان عبد الصمد بن عبد الأعلى يصطحب الوليد بن 
يزيد في الأزرق فكتب هشام إلى الوليد يأمره بإخراج عبد الصمد من حاشتيه 
مذموماً مدحوراً» وإرساله إليه. هذا لأنه «على غير الإسلام» على قول هشام. 
فانصاع الوليد واعتذر لهشام عن صحبة عبد الصمد“. وقال الوليد في المناسبة أن 
أبا وهب وهي كنية عبد الصمد بن عبد الأعلى ‏ قذف ب«آمر كبير؟ بل «يزيد على 
الکبیر»"؟. وهذا التعبير يشير فعلاً إلى ما هو بخطورة الخروج عن الإسلام. فبعث 
هشامٌ بعبد الصمد وبأخ له يُدعى عبد الرحمن إلى يوسف بن عمر واليه على 
العراق. هذه رواية البلاذري الذي يستثني عبد الله بن عبد الاعلی". أما الجاحظ 
الذي يضم عبد الله بن عبد الأعلى إلى عبد الصمد ويغفل عبد الرحمن بن عبد 
الأعلى مكتفياً بالقول دوأخوهما» فيروي أن هشاماً ابعث بهم إلى يوسف على أنهم 


(۱) البغدادي أبو القاسم عبدالله بن عبد العزيز (منتصف القرن الهجري الثالث/ التاسع للميلاد»» كتاب 

الکتاب» نشره 
D. Sourdel, "Le "Livre des Secrétaires" de 'Abd Allah al-Bagdadi', REO, 14, )1952-‏ 
p.140,143.‏ )1954 


(۲) البلاذري» أنساب» ج۸؛ ص۱۰۰. ابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» ج۷۳ ص۲۲ نقلاً عن أبي هفان 
بتوسط المرزباني في القسم الضائع من معجم الشعراء. وكان لأيرب كما لغيره من أبناء الأمراء أكثر من 
مؤدب واحد. 

(۳) يعتقد الجاحظ في البيان؛ ج۰۱ ص۲۵۲ أن عبد الصمد بن عبد الأعلى كان معلماً لأبناء عتبة بن أبي 
سفيان. وینقل (ج7 ص ۷۳) ما أوصى به عتبة لعيد الصمد في طريقة التعليم ومادته (كتاب الله وما اشتهر 
من الشعر وأخبار العرب وأحاديئهم الفصيحة وسير الحكماء وأخلاق الأدباء). وهذا لا بصح فعتبة مات 
قبل منتصف القرن الهجري الاوّل. 

(4) البلاذري» أنساب؛ ج9ء ص۱۳4. الطبري» تاريخ جلك ص) )۰۱۷ 

(0) البلاذري: نساب ج٩۰‏ ص۱۳4. الطبري» تاريخ چ 1» ص17/44. ديوان الوليد» ص۴٤.‏ 

0) البلاذري» أنساب» ج٩»‏ ص۱۳4. 
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زنادقة وأراد بذلك التّشنیم على الوليد». فأعطشهم أحد آعوان الثقفي ويُدعى 
محمد بن نباتة بن حنظلة الكلابي حتی الموت. فكانوا یقولون له : يا سمي رسول 
الله إا مسلمون! ألا تری أن اسم أبينا عبد الاعلی وأسماژنا عبد الله وعبد 
الشمد؟!»۳) رواية البلاذري اقرب إلى الصحة وإن كان ما ينقله الجاحظ یجد 
مبرره في أن عبد الله بن عبد الأعلى كان هو الآخرء على ما ذكرواء «متهماً في 
دینه۳*. الا أن هشاماً لم يأمر بقتل عبد الله بن عبد الأعلى. بل أن هذا الأخير 
حاول التوسط لأخويه عند هشام. فسأله هذا الأخير: أأنت على دينهما؟ قال: أنا 
عليه. والله ما يدينان إلا بالإسلام. فأمر به فأخرج عنه. وقال: لا يساكنني ولا 
يكلمنه أحد. فأتى عبد الله الوليدَ بن يزيد فلم يستقبله. وبعدما كان عبد الله بن حبد 
الأعلى ذا مكانة في البلاط الأموي» صاحب تبة يستقبل بفنائها الأضياف كما یقول 
الفرزدق» همش وتحاشاه الناس فلم يعد أحد يكلمه أو يجالسه”". وبقي إلى ما 
بعد هشام*. 


پترکنا الاخباریون نفهم أن بني عبد الاعلی» وکانوا على ما ينوه الجاحظ 
«أصحاب الولید بن يزيد وخاصته"» وقعوا ضحية الخصومة بين هذا الأخير 
وهشام بن عبد الملك. في المسألة نظر. معلومٌ أنه قد أشيع أن عبد الصمد بن عبد 
الأعلى هو من حمل الوليد بن يزيد على الانغماس في المجون والخمر والاستهانة 
بالدین» كما ینقل أحد المحدئین من مراجع المدائنی أ وأنه استبشر في أبيات له 
بدنو مُلك الوليدء الأمر الذي أحفظ هشاماً. بيد أن الولید حين أسليم عبد 
الصمد بن عبد الأعلى كان قد قارب الثلائین ولم يكن آنذاك ذلك الغلام الذي 


(۱) الجاحظ البرصان ص۱۳۰. والبلاذري؛ » أساب» ج٩۰‏ ص٤۳١.‏ ومن البين ان مصدر الجاحظ 
والبلاثري واحد. 

(۲) أبن عساكرء تاریخ مديئة دمشق» ج۷۳ ص٤۲۲‏ نقلاً عن أبي هفان. 

() البلاذري؛ أنساب» ج٩›‏ ص) ۱۳۵-۱۳ . 

(4) ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشق» جلا ص4 ۲۲۹-۲۲ وشهد عبدالله بن عبد الاعلی موت هشام 
وحفظت له قصيدة في الاعتبار بالموت قالها بالمناسبة. 

(0) الجاحظ؛ البرصان» ص۱۳۰. 


(1) الطبري» تاريخ» ج*111: ص 1/4١‏ والمحدث هو جويرية بن أسماء. 
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يفتله معلمه عن السراط المستقیم. وإذا كان عبد الصمد مختصاً بالولید فإنه ليس 
لعبد الرحمن وعبد الله بني عبد الأعلى حضور في صحابة الوليد. ومن المستبعد 
جداً أن يكون عبد الله بن عبد الأعلى ممن یألف الوليد أو أن يأنس الوليد به قبل 
الخلافة أو بعدها. ومع هذا فالشكوك عمّت الأخوة الثلاثة دون ذراريهه0©. 


يتساءل المرء عن مسوغات هذا الاتهام الجمعي. كان عبد الله بن عبد الأعلى 
يقول : “إن غ قومنا عن شيء فأخذوا بظاهر البلاغ ولم يطلعوا على باطن الضمير 
ومن ورائنا وورائهم الحساب» . أو في رواية أخرى: «اتهمنا القوم في سريرتنا 
ولم يقبلوا منا علانيتنا ومن ورائهم وورائنا حكمٌ عدل»۳, وبعبارة أخرى لقد 
اتهموا بإظهار الإسلام وإسرار دين مخالف. هذا الدين السري لم يكن الانتماء إلى 
المانوية. فعلى ما تقول الحكاية» إن الذي طرّق إلى عبادة صورة ماني في حاشية 
الوليد لم يكن عبد الصمد بن عبد الأعلى بل أحد الكلبيين. ثمة ما يوحي بشبهة 
التدين بالمسيحية. «يُقال»» بتعبير أبي هفان في مطلع القرن الهجري الثالث» أن 
عبد الله بن عبد الأعلى» مزدب أيوب بن سليمان بن عبد الملك. «زندق» تلميذه 
أيوب فاضطر أبوه إلى قتله غيلةٌ بالسم“. ابن حزم يشير إلى أن سليمان سمّم ابنه 
سرا لأنه «ارتد إلى النصرانیةه(؟؟, إن الإلماح إلى المسيحية قد يجد مبرره في أصل 
العائلة المسيحي. لكن هذا الخبر يكذبه إغفال المصتفین المسیحیین العرب للحدث 
ويكذبه خاصةً جميع ما تقل عن أيوب بن سليمان الذي بويع له بولاية العهد في 
۰ (۷۱۶/۰۹/۱۵۰) وكان ممدوحاً بالعفاف والأدب ومات بالطاعون 
سنة 22/15/94. وما كان أبوه ليغتاله بالسم ويترك عبد الله بن عبد الأعلى حياً. 


(1) كان لعبد الله بن عبد الأعلى ابن شاعر اسمه محمد ذكره المرزباني في معجم الشعراء؛ ص515-/411. 
كما نقل ابن أبي.الدنيا (النصف الثاني من الفرن الثالث) خبراً عن «ابن لعبد الصمد بن عبد الأعلى بن 
أبي عمرقه ابن كثيرء البداية والنهاية» ج٩‏ ؛ ص۲۳۰. 

(1) البلاذري» أنساب» ج٩»‏ ص۱۳۰. 

(۳) ابن عبد ربه» العقد الفرید ج۰۱ ص*۱. 

(4) ابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» ۰۷۲ ص۲۲4. 

(0) ابن حزم» نقط العروس» .ص١0‏ : «وقیل أن آباه قتله سراً لانه ارتد إلى النصرانية». 

(5) البلاذري أنسابء ج۸ ص۱۰۰ 
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كما أنه ليس في ما أثر عن بني عبد الأعلى ما يذكّر. بالمسيحية. وتبقی هذه السريرة 
المدخولة غامضة. 


لا نعرف شيئاً عن عبد الرحمن بن عبد الأعلى. أما عبد الصمد فما أشيع 
هو كما رأينا استهتاره بالدين. وسیّقال أنه كان مثل الوليد «لوطيا يا نط2 ب تضاف 
له في سيرة الوليد قصيدة واحدة”". بيد أن هذه القصيدة تنسب أيضاً إلى الشاعر 
المديني المقل أبي معدان مهاجر؟. إذا كان الحديث الوحيد الذي يظهر في سلسلة 
رواته عبد الأعلى بن أبي عمرة ينص على أن «المجرّة التي في السماء هي عَرَقُّ 
الأفعى التي تحت العرش»» مما يستوي في رؤية أسطورية غريبة» فأن القصيدة 
البنيمة التي تنسب لابنه عبد الصمد توحي» إذا صحت نسبتها إليه» باهتمام 
صاحبها بعلم النجوم. أما عبد الله بن عبد الأعلى الذي كان أبوه يحب أن يصطحبه 
إلى القسطنطينية ”© » فقد عرف كشاعر من شعراء الحكمة. وخفظت له قصائد 
عديدة. بعضها في المراثي وجلّها في ذم الدنيا ومعاذلة النفس والمواعظ ۳ وقد 
وصفها عبد الأعلى بأنها «نياحة ینوخ بها [ابنه عبد الله] على نفسه»””". إنها من 
النوع الحكمي المتشائم الذي یقع بين حکمیات صالح بن عبد القدوس وزمدیات 
أبي العتاهية» ويستبد فيها بصورة لافتة الشعور المؤلم بالوجود المؤقت للإنسان 
وارتهانه للغناء. فالمرء هو عارية سرعان ما تستوفيها المنايا. والأرض تزرع الناس 
فإذا نبتوا عادت فحصدتهم". التشبیه الذي صار دلالةً على الشك بالقيامة. كما 


(۱) الأغاني» ج۰۸ ص۲۷۱ وزعموا أنه حاول الاعتداء على سعيد بن عبد الرحمن بن حسان بن ثابت. 

(1) القصيدة نقلها الطبريء تاریخ» ج110 ص 1744 والأغاني» جلاء ص۰۱۰ 

(۳) الزبير بن بکار» جمهرة نسب قریش؛ ص۳۲, 

(4) ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشن. ج۰۳۳ ص16 4. 

(0) ابن كثير» البداية والنهاية» ج٩۰‏ ص۲۳۰. 

(7) أبيات لعبد الله بن عيد الأعلى في الحماسة للبحتري؛ ص۱۳ و۲۰۹ و۲۲۹. وتاريخ مدينة دمشق؛ 
ج۰۷۳ ص 7377-1774 وابن كثيرء البداية والنهايةء ج٩‏ ص773-170, 

(۷) المصدر السابق» ج٩۰‏ ص۲۳۰ 

(۸) يقول في قصيدة نقلها الجاحظ البرصانء ص۱۳۱: 
يا وبح هذي الأرض ما تصتمٌ لكل حي فوقها تس 
تزرعههم حتى إذا ما أنوا عادت شهدم تحصد ما تزرعٌ 
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یتساءل الشاعر عن مصير الروح بعد زوال الجسد". وینسب إليه الجاحظ هذه 
العبارة البليغة في شكها تمل بها عند موته فجعلته مثلاً #لأسوأ الناس حال : 
«دخانها جاهلاً رأقمث فيها حائراً وأخرجث منها كارها»”” . رهي عبارة نجدها في 
ما کانوا یتناقلونه من حكمة الهند ومحاورات فلاسفتها في بيت الذهب»" . روح 

من الحيرة والشك متفقة تماماً مع الميل الزهدي. هذا الشك المتشائم هو ما وظفته 
إحدى الحکایات المولدة التي جعلت من عبد الله بن عبد الاعلی» بدلاً من آبیی 
سفیراً لعمر بن عبد العزیز ز إلى قيصر الروم. بعد حوار لاموتي قصیر بقول 
عبد الله بن عبد الاعلی لقیصر معرضاً بالمسلمين وبمعتقداتهم المضطربة: «آتدري 
ما يقول أهل السفه؟ قال إبليس أمرث لا اسجد إلا لله ثم قیل لي اسجد لادم 
ويستنتج أليون «إني أعلم أنك لست على ديني ولا على دين الذي أرسلك !»۲ 

خبط أحمر يكاد لا يُرى ميّز الأجيال الثلاثة: من أبي عمرة الذي سُبي في 
كنيسة في العراق؛ إلى عبد الأعلى الذي يسفر لدى البيزنطيين ويزين حمامه بالآثار 
الفرعونية ويروي الأحاديث الغريبة» إلى عبد الصمد الم‌حمول على تحرير الرغبة 
وعبد الله الحائر النائح على وجود الإنسان» إلى احتراف التعليم» المهنة التي تحلّى 
کثیرون من ممثليها بالانفتاح على الثقافات الأخرى. فالأرجح إن ما دعا إلى اتهام 
بني عبد الاعلی هو نوع من الاغتراب الثقافي والشك بالدين. 


حسین بن غبيد بن برهمة الكلبي 


لم يكن لحسين بن عبيد بن برهمة بن أذينة بن حارثة بن جندلة بن عبيدة بن 
امرئ القيس بن عبد الله بن جناب الكلبي - كما نسبه ابن الكلبي - حضورٌ مميّز في 
صحابة الوليد بن يزيد. كان حضوره أكبر في حاشية خالد القسري. لا نعرف شيئاً 
ذا أهمية عن هذا الظريف المتسکم على أبواب الأمراء. نراه يصطحب الوليد في 


)0 يقول في تصيدة نقلها المصدر السابق» م 
ليت شمري وبلیّت نبرة این صار الروح مذ بان الجسد؟ 
(۲) الجاحظ؛ البیان» ج۳٠ ٠٠١١٠١٤‏ . 
(۳) المسعودي» مروج الذهب؛ ۰۱ ص44 
(4) المبرد» الکامل» جلا ص٤۸.‏ 
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إحدى رحلات الصید کصاحب دعابة ومُزاح7". آما لدی حاکم العراق فيژدي دور 
المعلّم : فالقسري الذي لم يكن واثقاً من فصاحة عربیته كان يُجلس الكلبي بازائه 
إذا خطب. فاذا شك في شيء أومأ إليه". ونراه مرّة ثالثة» بصفته احد خواص ۰ 
القسري» یتدخل بنجاح لدی قاضي البصرة بلال بن آبي بردة لاطلاق سراح ثلاثة 
آفراد حبسهم القاضي بتهمة الزندقة. وبالمناسبة يلتقي بابن أبي العوجاء الذي كان 
كما يبدو من أصدقائه”". كان الحسین بن عبید «ماجناً خلیعاه - على لغة المدائتي - 
وکساثر من كان في ثقافته يُرمى بالزندقة أي بالفسوق. وقد ذکرنا من قبل ما هُجي 
به من ارتکاب الفواحش والتزندق. 


(۱) البلافري آنساب» ج٩»‏ ص۱1۲ 
(۲) الاغاني» ج۰۲۲ ص74 

(۳) البلاذري أنساب» ج٩‏ ص‌۵۵. 

(4) المصدر السابق» ج٩۰‏ ص00 و۰۱۹۳ 


TA 


الفصل الثالث 
الغصبة الکوفية 


يحيى بن زياد الحارثي 


ينتمي أبو الفضل يحبى بن زياد بن عبيد الله إلى عائلة ميسورة من أشراف 
اليمن من بني الحارث بن كعب بن عبد المدان. ولد في بداية القرن الهجري الثاني 
على الترجیح» بين العقد الأول والثاني منهء إذ لا نجد له ذكراً قبل قيام الدولة 
العباسية لا في الدوارين ولا في الشعراء ولا في الندامى”2. كان أبوه زياد بن عبيد 
الله «سيد قومه»» متصلاً ببني مروان ومقرباً من عُمَالهِم: استعمله أمير العراق 
خالد القسري على شرطة الكوفة. وعمل بعد ذلك ليوسف بن عمر خليفة خالد ثم 
لابن هُبيرة”. وحين دخل العباسيون العراق سارع زياد للانضمام إلى أبي العباس 
السفاح الذي كان ابن اخته* فولاه أو العباسيين الحجاز. ولما أفضت الخلافة 


(۱) حول يحبى بن زياد راجع الأغاني» ج۰۱۳ ص ۳۲۹-۲۷۷ وج۰۱4 ص۳۳۲ و۳۳ و۳۱۴ وج ۰۱۸ 
ص۱۸۱ وج ۰۲۰ ص۳۲. المرزباني» معجم الشعراه. ص 4۹۸-4۹۷ وابن المعتز طبقات الشعراء» 
ص 44. والمرتضی. الأمالي» ج۱ ص۱84-۱۶۲. والخطیب البغدادي» تاريخ بغداد ج١٠٠‏ 
ص۱۱۲ وج۰۹ ص٥.‏ وابن عساكر» تاريخ مدینة دمشق» ج۰۱8 ص۱۸4 وج ۰۵۸ ص۲۱-۳۱۹ وج 
٤‏ ص۲۲-۲۲۱. وابن حجرء لسان المیزان» ج۸» ص44۰. 

(۲) هکذا یصفه محمد بن علي العباسي والد السفاح وصهر زیاد. کتاب آخبار الدولة العباسية وفیه أخبار 
العباس وولدهء تحقیق عبد المزیز الدوري وعبد الجبار المطلبي» بيروت» دار الطلیعة» ۰۱۹۷۱ 
ص۲۳۸ 

(۳) البلاذري» آنساب» ج4» ص۱۲-۱۱ وج ۰٩‏ ص۱۰۲ و۱۱۷. ابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» 
ج ص۱۱۲-۱۵۲. والطبري» تاريخ ج af‏ ا 

() ابلاذري» آنساب؛ ج؟۰ ص۲۱۳. والطبري» ناریخ» ج ۳ ص1۱ ونیه أثبت الناشر «زيد بن 
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إلى المتصور عزله عام ۰۳۷۵۸/۱۶۱ واستقدمه لیضمه إلى حاشية ولي العهد 
الذي كان آتٍ خارجاً إلى الري فمات فجاءً في الطريق. 

يبدو أن زياداً الذي اضطر إلى تعلم الكتابة متأخراً طمعاً بتولي الاعمال كان 
يهيئ ولديه يحيى ومحمداً للعمل في الإدارة”". وولي محمد الأعمال للمهدي22 
واتصل بالرشید"*. ويشبه أن يكون صحيحاً أن المنصور ولى يحيى نفسه عملاً في 
الأهواز””. وأياً ما كان الأمر فابنا زياد نشآ في الوسط الإداري في حاشية الأمراء 
وتثقفا بثقافة كتاب الدواوين. ففي هذا الوسطء بين ابن المقفع وعمارة بن حمزة: 
انعقدت علائقهم الاجتماعية والأدبية. 

لا نعرف سنة وفاة يحيى بن زياد. يستدل من إحدى الروايات أنه مات قبل 
وفاة المنصور عام ۰۲۷۷۹/۱۵۸ وبعض الروايات تلمح إلى أنه أدرك خلافة 
المهدي وأمّ بغداد". ما هو ثابت أنه مات قبل سنة ۷۸۹/۱۹۹ سنة وفاة صديقه 
مطيع بن إياس. وفي كل حال فهو قد نشط في الكوفة على مدى العقود الثالث 
والرابع والخامس من القرن الهجري الثاني. 

كان يحبى كأخيه محمد شاعراً مُقلاً تغلب على أبياته الصنعة. ما بقي من 


)١(‏ خليفة بن خياط» تاریخ» ص 4۱۰ و4۱۲ و۱۳٤‏ و*4۳. 

(۲) البلاذري؛ أنساب» ج۰4 ص۲۱۳. يرجح الصفديء الوافي ج216 ۹ أنه مات «في حدود 
الخمسين ومائة» والأصوب ما ذكره البلاذري. 

(۳) يُضيف ابن حزم في الجمهرة» ص۳۹۱ ابناً ثالثاً لزياد هو منصور بن زياد ويضيف: «وبنوه محمد 
والفضل وزياد بنو منصور بن زياد لهم آقدار في دولة بني العباس». وهذا وهم مله فمنصور بن زياد كاتب 
الرشيد الذي يشير إليه لم يكن حارثباً ولا عربياً. 

(4) الصولي؛ أخبار الشعراءء ص۱۵۱. 

(0) یاقرت, معجم البلدان. ج٥‏ » ص۱۳۸. 

() الأغاني» ج۰۱6 ص۳۱۳ 

(۷) وردت في المصدر السابق» ج۰۱۳ ص۲۸۹ وفي انساب؛ البلاذري» ج٤»‏ ص۳۹۹ وفیها نری 
المنصور حين موت ابنه جعفر یتمثل برثاء مطیع بن إياس لیحبی بن زیاد. 

(۸) الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد. ج۰۱۲ ص ۰۱۱۳-۱۲۲ 

)٩(‏ امتد دیوانه على سبعين ورقة كما في الفهرست؛ ص۱۸. وقد جمع ما بقي منه يونس أحمد السامرائي 
من جامعة بغداد ونشره في مجلة المورد في قسمین مع مقدمة؛ #شعر يحبى بن زياد الحارثي) المجله 
(۱۹۹٤ /۱٤۱٤( ۲‏ العدد ۰۱ ص ۵1-4۹ و ۰۲ ص۰1۳-۵1 ثم في کتابه شعراء عباسیون؛ بیروت» 
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شعره وعلی الأخص ما اختاره البحتري في الحماسة هو خواطر وتأملات 
اصطلاحية في الصداقة وتقلبات الایام ۳). يقول صاحب تاريخ بغداد أن له مدائح 
في السفاح والمهدي'”". هذه المدائح لم تصلنا. من خمریاته بقیت أبيات قليلة لا 
طرافة فيي" شرع في بعضها لآداب المتادمة*. وكان كذلك كأخيه من مُنشئي 
الرسائل البلغاء”. وعُدٌ من الکثاب المقدمين بالعلم بالكتابة بالمعنى الاداري 
وبالمعنى الأدبي. وقد احتفظت مجامع الأدب من رسائله ورسائل أخيه بمقاطع 
إنشائية قصيرة في تقريظ و واستعراض الوداد بين الأصدقاء تقع فيما بدأ يُعرف 
آنذاك بأدب الاخوانیات 


عالم الكتب مكتبة النهضة العربية» ۱۹۹۰-۱۹۸۲ الجزء الثالث. وبعض القصائد تنسب على السواء 
للاخوين كالقصيدة التي مطلعها «تخالهم للحلم صُمَاً عن الخناء فهي في الفاضل لمرد ص ٩۰‏ 
لمحمد بن زياد الحارئي وكذا في نقد الشعر لقدامة بن جعفر» القسطنطينيةء مطبعة الجوائب» ۰۱۳۰۲ 
ص۲۵. أما في الحماسة البصرية للبصري صدر الدين بن أبي الفرج بن الحسين (10۹/ 201510 
تحقبق مختار الدين أحمدء حيدر آباد-الدكن» دائرة المعارف العثمانية» الطبعة الأولى» ۱۳۸۳/ 
۶ ج۰۱ ص۱۵۲ فهي منسوبة ليحبى بن زياد. 

۱۷۵ ۰۱۵۸۰۱۵۱ MEY IYE ۰۱۰6 ۰ ۸4 ۰۷۷ البحتري» الحماسة؛ ص۰۵4 ۰14 كال‎ )١( 
۰۲۵٩ ۰۲۵۷ ۰۲۵۲ ۰۲۵۶ ۲۵۲ ۷ ٩ ۲ ۰ ۸ 

)2( الخطیب البغدادي» تاريخ بغدادء ج17 ص۱۲۲. 

(۲) مما احتفظ به النويريء نهاية الارب» ج4» ص۹4 هذه الابیات: 
أعاذل ليت البحر لحمرٌ وليتني مدى الدهر حوث ساكنٌ لجة البحرٍ 
فأضحى وأمسي لا أفارق لجة أررّي بها عظمي وأشفي بها صدري 
طرال الليالي ليس علي بناضب ولا ناقص حتى أصير الى الحشرا 

(4) يقول في النديم في أبيات اختارها أبو هلال العسكري (أواخرٌ القرن الرابع للهجرة/ الحادي عشر 
للمیلاد) دیوان المعاني» تحقیق أحمد حسن بسج» بيروت» دار الكتب العلمية» الطبعة الأولى» 
۶ ج۰۱ ص۳۰۱: 
ولسث له في فضلة الکأس قائلاً لاصرفه عنها تحص وقد أبى 
ولکن أحييه راکرم وجهه وأشربٌ ما ابقی واسقیه ما اشتهی 
وليس إذا ما نام عندي بموقظ ولا ساممٌ یقظان شيئاً من الانی! 

( الفهرست. ص۱۳۱ و۱۳۹ و۰۱۹۷ 

(5) عبد الله البغدادي» کاب الاب 140 .م ,14 ,880 

(۷) نشرها صفرت في جمهرة رسائل العرب؛ ج۳» ص ۱۵-1۱ (مراسلة بين يحيى بن زياد وابن المقفع) - 
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كان يحيى بن زياد أحد أقطاب عصبة المجان وصديقاً حميماً لمطیع بن إياس. 


والدماثة. وژوي أن العبارة المتداولة «أظرف من زنديق؟ إنما قيلت فيه" . يقول فيه 
2)). 


حماد عجرد 
أصبح في اخلاف كلها سوک لا بسالاس پل الادسثب 

زعموا أنه تاب عن الخلاعة. حين توسّط له المهدي لدی والده لیولیه عملا 
وصفه المتصور بأنه «خليعٌ ماجن». فأقنعه المهدي بأنه هجر صحبة الخلعاء ونسك 
ونقرً»". غير أن هذه التوبة بدت لحماد عجرد کاذپة(*؟: 


لا موس یعرف اسمانه وليس يحيى بالفتى الکافر 

منافقٌظاهرهناسكٌ مُخالفالظاهرللباطن! 
ولم تدم تلك التوبة طويلاً كما يبدو. يقول يحيى مقدماً الفتك والفتاك على 

النسك والناسکین(؟: 

أقول لذي طربٍ ناتك إذاملذوالنكمننسكهو 


7٠١ 10‏ (مراسلة بين هذا الأخير وأبي الفضل الرقاشي)؛ ص۱ ۷1-۷ (نصوص لمحمد بن زياد). ومن 
الواضح أن «رسالة يحبى بن زياد ني تقريظ الرشید» ج۲ ص ١1-7 ١4‏ منحولة وأقرب إلى أن تكون من 
إنشاه محمد بن زياد. فلهذا الأخير رسالة يشير فيها على الرشيد بشأن أحداث وقعت بمصرء يافوت» 
معجم البلدان» ج8» ص۱۳۸. ونشر محمد كرد علي» في رسائل البلغاء» صض18-177 الرسائل 
المتبادلة بين ابن المقفع ویحیی بن زياد. كما أتى على ذكرها باختصار التوحيدي» الصداقة والصديق» 
تحقيق إبراهيم الكيلاني» دمشق» دار الفکر» ۰۱۹۹۸/۱4۱۹ ص۱۷ وآشار» ص١4 ٤۳۱‏ و٤٥٤‏ 
إلى مراسلة بين محمد بن زياد وک من عمارة بن حمزة وكاتب المهدي يوسف بن القاسم بن صبيح. 
كما احتفظ ابن عساكرء تاربخ مدينة دمشق» ج٤‏ ٦ء‏ ص ۲۲۲ بأسطر قليلة من إنشاه يحبى بن زياد يعزي 
بها بعض أهله. 

(۱) الأغاني» ج8١‏ ص۱۸۱.المرتضی» الأمالي» ج۰۱ ص۴٤٠.‏ المعري» الغفران» ص٤۴٤.‏ 

() الآغاني» ج٤۱‏ ص ۳۹۳. 

(۳) المصدر السابق؛ ج14 ص۳۱۳. 

(4) المصدر السايق» ج٤۰۱‏ ص۳۳۳-)۳۳. 

(۰) التوحيدي. البصائر والذخائر» تحقيق وداد القاضي پیروت: دار صادرء ۰۱۹۸۸/۱٤۸‏ ج 
ص۱٩‏ 


يفف 


دع السسك ويح ك لاتبغه وعاونأخاك على فتكه 
ولاتقعالدهرفي صاحب وان آکسش روا يمه بسل زه 
ولا تب‌کین عسلی ناسكِ وان مات ذو طرب فابسکه! 
وروي أنه مات على مذهب الفتك. قيل له وهو في النزع الأخير قل «لا إله إلا 
الله!؟ فحشرج متمثلا”'2: لم يبق إلا الغّبْطُ والجلاجل! أي لا شيء. كأنه يريد أن 
ليس بعد الموت غير العدم. وفي الحكايات النمطية التي تروى عن المجان أنه قال 
(على ذمة الهيثم بن عدي) : 
لهف نفسي على الزمانوفي أيزمانِدهمتني الازس ان 
حين جاء الربيمٌ واستقبل الصيف وطاب الستعالاء ولريحان! 
تتضمّن سيرة يحيى بن زياد» کسیر معظم المجان من أصحابه» تأويلاً متأخراً 
يفسر الزندقة بالثانوية. زعم النحوي ثعلب )٩۰8/۲۹۱(‏ أن ابن المقفع قال في 
رثاء صديقه یحی بن زياد: 
لقدجرّنفعاًنقدنالكأننا أمئاعلى کل الرزایا من الجزع! 
من هذا البیت استدل ثعلب أن ابن المقفع ویحبی بن زياد کانا ثانوبین! هذا 
«لأن البیت الأخير يدل على مذهیهم في أن الخیر ممزوج بالشر والشر ممزوجٌ 
بالخير»””. لقد ذهب عن ثعلب أن ابن المقفع قتل قبل موت یحبی بن زياد بزمان. 
وحتى لو كان صاحب البيت يحيى بن زياد قاله في راء هذا أو ذاك فتأويل تعلب 
جديرٌ بإثارة سخرية المتكلمين. إن المعنى الذي يتكرر كثيراً في أشعار العرب 
والذي يؤكد نتوج الخير من الشر ينقض القول بالائین. 
مطيع بن إياس الكناني 
نجمْ المجون الأكبر في منتصف القرن الثاني هو من غير مرية الشاعر أبو 
سلمى مطيع بن باس *. كان مطيع عربياً صمبماً من كنانة» من أحد يطنيها 


(1) المرتضى؛ الأمالي» ج۰۱ ص145١.‏ 

(1) المصدر السابق» ج۰۱ ص ۰۱6۲ 

(۳) المصدر السابق» ۰۱ ص۱۳۹. 

(4) حول مطیع بن إياس راجع الأغاني. ج۰۱۳ ص؛ ۳۳۹-۲۷ ومقاتل الطالبيين» ص۴١٠‏ . ابن المعتز, - 
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ليث بن بكر أو الیل بن بکر. یقول الجاحظ أنه ليلي ۱ والاشهر أنه دلي یتصل 
نسبه أبي قرعة سلمی بن نوفل الذي كان سيداً جواداً لسناً. ومذا البطن من كنانة 
استوطن فلسطین. ومنها قدم والد مطیع إياس بن مسلم وكان محارباً وشاعراً» 
إلى العراق سنة ۳۷۰۰/۸۱ وفي الكوفة ولد مطيع في أواخر القرن الهجري 
الأول على التقدیر ونشأ وغرف کشاعر غزلي مُحدّث یُختّی بأبياته. وعلی ما يروى 
فقد أعجب الرلید بن يزيد بشعره فاستقدمه للمنادمة. وقیل أيضاً أن شهرة مطیع 
الشعرية بدأت بقصيدة امتدح بها الغمر بن يزيد الذي رفع من ذكره ووصله بأخيه 
الوليد وبأمراء أميّة. وكما يقول صاحب الأغاني نقلاً عن الموصليين أن ابن إياس 
«کان منقطعاً إلى الوليد بن يزيد ومتصرفاً بعده في دولتهم ومع أوليائهم وعمالهم 


=طبقات الشعراء» 45-47. المرزياني: معجم الشعراءء ض 4۸۰. الشابشتي» الدیارات» ص 1۷ ۲- 
۷ الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد. ج۰۱۵ ص۳۱۷-۳۰۱ وص ۳۱٩‏ وج ۰٩‏ صه وج ۰۱7 
ص ۱۱۲. الفهرست» ص 184. المرتضی» الامالي» ج۰۱ ص١٤٠‏ . ابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» 
ج9۸؛ ص ۳۷۲-۳۱۷ وج ۰۱4 ص۲۲4-۲۲۳. ابن شاکر الكتبي» فرات الوفيات» ج4» ص45 ۱- 
۰. ابن حجرء لسان المیزان؛ ۰۸ ص۹۰-۸۸. الذهبي» تاريخ الاسلام ج۰۱۰ ص414-471۲. 
ياقوت» معجم البلدان: ج۲٠‏ ص۲۹۳-۲۹۱. وکان فون غرون باوم بين ۱۹6۸ و۱۹۵۳ نشر ما تیر له 
من شعر مطبع بن إياس وسلم الخاسر وأبي الشمقمق . 

Grunebaum, G.E. von, "Three Arabic Poets of the Early Abbasid Age (The Collected 
Fragments of Muti’ b. Iyas, Slam al-Hasir and Abu’s-Samaqmaq)", Orentalia, 17, Nova 


series. Pontificium Institutum biblicum. Roma.17 (1948), .م ,)1950( 19 ,160-204 .م‎ 53-80, 
22 (1953), .م‎ 262-283. 


فشرها محمد يوسف نجم مضيفاً إليها استدراکاته : شعراء عباسيون» مطیع بن إياس» سلم الخاسر 
وأبو الشمقمق. ترجمها وأعاد تحقيقها محمد يوسف نجم راجعها إحسان عباس» بيررت» دار مكتبة 
الحياة» ۰۱۹۵۹ وصدرت استدراكات عديدة على كتاب محمد يوسف نجم نذكر منها: حاتم غتيم» 
مجلة مجمع اللغة العربية الاردني» ١‏ (۰)۱۹۷۸ ص۱۰۰-۷۹. ومحمد یحیی زین الدين» إضافات 
آخری إلى كناب شعراه عباسبرن» مجلة مجمع اللغة العريية الاردني» ۵۵ (۱۹۹۸) ص۱۷ ۰۲۳۲۰۲ 
وإبراهيم صالح.عودٌ على کتاب شعراه عباسیون لغرونباوم» مجلة مجمع اللفة العربية الأردني» 14 
(۰۰۳) ص ۲۱۹-۲۰۳ وعبد الرزاق حويزي؛ «شعراء عباسیون» ملحوظات واضافات جديدة» 
مجلة مجمع اللغة العربية الاردني: ۷۱ (۹٠٠۲)ء‏ ص۳۹-۱۱. وهلال بن ناجي؛ تعقیب على بحث 
«شعراه عباسیون: ملحوظات واضانات جدیدة؟» مجلة مجمع اللغة العربية الاردني؛ ۷۸ (۱۲۰۱۰ 
ص ۱۰۱۹۷ ۲۰۱. 

(۱) الجاحظ مناقب الترك (في ارسائل الجاحظ» هارون؛ ج۰۱ ص۱6۸۲-۱ ص۰۳۸ 

(۲) الأغانيء ج۰۱۳ ص؛ ۰۲۷۱-۲۷ 


Vé 


وأقاربهم لا یکسد عند أحدٍ منهم»”". هذه البداية رسمت منحی حياة مطیع بن 
إياس وحدّدت في وقت واحد وسائل کسبه وآدابه. فکما سیقول لاحقاً للمهدي «أنا 
امرژ شاعرٌ وسوقي أنما تنفق مع الملوك». فهو لن يتمثّل نفسه الا شاعراً یمتدح 
الامراء ويخدمهم نديماً ومُسلياً لا يسمعون منه لا ما پُجماهم ويزينهم وينبّلهم كما 
يقول. حين آذنت الدولة الأموية بالانهيار انضم مطیع» كما ذكرنا من قبل» إلى 
الطالبي عبد الله بن معاوية في أصفهان ينادمه. وحين استقر العباسيون في السلطة 
سارع إلى الالتحاق بصحابة المنصور الشهيرة" لينقطع بعدها إلى جعفر بن 
الخليفة» يأكل على مائدته ويحيي لياليه وبصفيه شكره ويعينه في غرامه بإحدى 
الجنيات. 


وكان مطيع كما نقلوا «جميل الصورة حسن الوجه* ۰ واظریفاً حلو العشرة» 
مليح النادرة». خفيف الروح وحاضر البديهة. هذه السمات جعلت منه نديماً 
مُحيّباً أو كما سماه آبو نواس «ريحانة الندمان»(؟. وصفه أحد معارفه من الكوفيين 
لمن تمنى أن يراه من أهل البصرة بالقول «والله لو رأيته للقيت منه بلاء عظيماً (...) 
کنت ترى رجلاً [لا] يصبر عنه العاقل إذا رآه ولا يصحبه أحد إلا افتضح به». 
وعلى قول آخر «إذا حضر ملكك وإذا غاب عنك شاقك وإذا غرفت بصحبته 
فْضَحك*۳؟. فلا عجب إذا كان الأمراء الشبان من بني العباس یتنافسون على 
استخلاصه واتمام سرورهم باستصحابه» كما لاحظ ابن المنصور. نراه يشهد سنة 
۷ المبايعة للمهدي بولاية العهد حيث لم يكتفٍ بإنشاد المدائح بل تعدى 
ذلك إلى رواية الاحاديث النبوية التي تؤكد أن ابن المنصور هو المهدي العتید(, 
وسيحفظ له المهدي أثناء خلافته هذه اليد. وعلى الرغم من ذلك فأن الشاعرء 
كسواه من المتكسبين بالشعرء لم يجد في الدولة الجديدة» وكانت لا تزال من غير 


(۱) المصدر السابق؛ ۰۱۳ ص۲۷۲. 
(۲) المرزباني؛ معجم الشعراءء ص8۸۰ الخطیب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۰۱۵ ص ۰۳۰۱ 
(۳) المرزباتي معجم الشعراء؛ ص4۸۰. 

(4) الاغاني» ج۰۱۳ ص۰۲۷ 

(5) في هجائيته لابان اللاحقي التي بذکر فیها عصبة المجان الجاحظ الحیوان» ج٤»‏ ص۵۰). 
() الأغاني؛ ج۰۱۳ ص۲۷۱. ابن المعتز» طبقات الشعراءء ص۰۹ 

(۷) الأغاني» ج۰۱۳ ص۲۸۷. 


Vo 


برامكةء ولا في بغداد وکانت لا تزال من غير مواخیر وحانات: ما كان يجده 
عند آخر الأمراء الأمويين في سوريا". فسيان ما بين الوليد بن يزيد الفتى الجواد 
الفتان والمنصور «الدوانيقي» البخيل وابئه جعفر المصاب بالاضطرابات النفسية. 
هذا آحاجه إلى امتداح أعيان الدولة مثل معن بن زائدة"“ وأحد أحفاد خالد 
القسري”. بل توسّل الأطراف البعيد منها والقريب. قيل أن سليمان بن علي عيّنه 
عاملاً على الصدقات بالبصرة قبل سئة ۷۹4/۱۳۷ بدلاً من الفقيه داوود بن أبي 
ن وهذا غير مؤكد. والثابت أننا نجده قبل عام ۷۲۰/۱6۳ في الريّ مع 
سلم بن قتيبة أحد أعوان المتصور الكبار“. وبعد ۷۱۸/۱۵۱ سیقصد السند 
يستجيز والیها هشام بن عمرو التغلبي فاتح الكشمير". السنوات الاولی من خلافة 
المهدي قضاها الشاعر بين الكوفة وبغداد. وستفقد آخباره بعد ذلك. وحين مات 
حتف أنفه في أواخر ربيع الثاني من خریف سنة ۲۱۷۸۵/۱۹۹ كان قد شاخ وفتر 
واغودر فرداً؛ كما يقول. كان الموت قد طوى أخلاء» يحيى بن زياد وحماد عجرد 
وأصحابهماء ولم يكن له من الولد الا ابنة أقامت بعائلتها في إحدى القرى بين 
بغداد والمدائ 0 , 


جمعت آشعار مطيع بن إياس في ديوان من مائة ورقة بحساب مصنف 
الفهرست. احتفظ الأغاني بمعظمها. بقي لنا منها ما يناهز الخمسماية بيت. يعتبر 
أبو سلمى شاعراً أصيلاً من غير أن يكون في كبار الشعراء في عصره. لقد غرف 
والوليد بن يزيد من بحر واحد. فأشعاره تتصف بالرقة والعذربة. وبأوزانها القصيرة 


(۱) أنظر هجاء مطيع لبغداد وتأسفه على أيام بني أمية في المصدر السابق؛ چ۱۳ ص۳۲۰. 

(۲) المصدر السابق؛ ج۰۱۳ ص۳۲۳ ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۹4. الخطییب البغدادي: تاريخ 
بغداد. ج۰۱۵ ص۳۱۹. 

(۳) الاغاني ج۰۱۳ ص۳۰۳. بيد أن القصيدة تنسب لسواه أيضاً. 

(4) المصدر السابق. ج۰۱۳ ۳۱۸-۳۱۷ 

(0) المصدر السابق» ج۰۱۳ ص۲۹۰. 

(1) وهذه واقمة تؤكدها قصيدة له يصف فيها مشاهداته ویذکر المدن التي مر بهاء الجاحظ ء الحیوان جلاء 
ص۰۱۰ 

(۷) حسب ما في الأغاني» ج۰۱۳ ص۳۳۵ أنه مات بعد ثلائة آشهر من خلافة الهادي. وهذا الاخیر 
استخلف في آواخر المحرم:من سنة ۷۸۵/۱۹۹, 

(A)‏ المصدر السابق ج۰۱۳ ص1۹۵ 


۷ 


والمجزوءة» وبیقظتها اللافتة على الطبيعة» وبلفتها البسيطة العادية النابضة بالحياة» 
المحتقنة بالرغبة. فهي وُضعت للغناء. وکان ربما رجْعها في الكوفة حتی السقّاء 
والطخان والمکار"؟. وإذا كنا لا نلاحظ فیها الاباحية الرالبية ولا السخرية من 
الدين إلا نیما ندر في الخزل» ولا الشطح عند الطرب» فهي سجل یحفل بمشاهد 
من مغامرات الشاعر ونزعانه. 

كانت فلسفة مطیع تتفق مع فلسفة الولید بن يزيدء وتختصر بعدم إضاعة العمر 
بغير الاستسلام للرغبات. بقول" : 
لابلهييئكغيرما تسهوی ف | السمرفانسی! 

من هنا كانت سیرته كما نقلوها إلينا على هامش أشعاره» ركضاً مجنوناً في 
طلب اللذةء بهمة الصوفي الباحث عن المطلق» على هامش الضوابط الاجتماعية 
والدينية. فكان «لا يغب الشرب واللعب والانهماك في الخسارة والتطرح في 
مواضع اللذات»". الأمر الذي جعل منه فضيحة حيّة أثارت قلق المنصور. آبرز 
أهواء مطيع ثلاثة: هوى الدنان وهوى القيان والذُكران وهوى الاخوان. ثمة 
مجالس الشراب التي أجاد الشاعر في تصويرها وان كان يقصّر عن أبي نواس في 
هذا الفن. كان مطيع يجد في النبيذ «معنى من الجئّة»”*2 لأنه يُذهب الحزن. وكانت 
المجموعة - ومحرکها الثلاثي: مطيع بن إياس ويحيى بن زياد وحماد عجرد - 
تحبي مجالس المتعة هذه في دور القیانین والقیانات أو في الأديرة (دير زرارة ودیر 
كعب)”" أو في بساتین الکوفة أو في منتزمات کلواذی ار في الکرخ حيث كان 


(۱) المصدر السابقء: ج۰۱۳ ص۲۸۴. 

(۲) الشابشتي» الدیارات؛ ص701-191, 

(۳) المصدر السابق» ص۲۵۰. 

(1) الاغاني» ۰۱۳ ص ۰۲۸۷ 

(۵) ابن حمدرن آبر المعالي محمد بن الحسن بن محمد بن علي بن حمدون (01۲/ ۰۱۱۲۷ التذكرة 
الحمدونية» تحقيق إحسان عباس وبکر عباس؛ بيروت» دار صادرء الطبعة الاولی؛ ۰۱۹۹۲ ج۸ 
ص ۳۵۱-۳۵۰ 

(3) نری الصديقين مطيعاً ریحبی بن زياد یمزمان على الحج. لكنهما يتوقفان على طريق الكوفة عند دير 
زرارة المشهور بما حوله من الحانات وهناك يغرقان في سكرة طزيلة ليغودا بعدها مع الحجیج : 
الأغاني» ج۰۱۳ ص۲۹۹. الشابشتي» الديارات» ۸-۷ وطربة؟ أخرى لمطيع تدور رحاها في 


يفف 


ینزل الشاعر أو في الکروم المعروشة المحيطة بالکرخ» تحت سقف من «الياسمين 
المذهُب»» بين الصنج والمزهر. يتعاطى أثناءها الندامی الخمر «قلزآه (تبادل 
الکژوس). وغالباً ما كانت الدعوات الشعرية التي كان یوجهها الشاعر للاصحاب 
بهذه المناسبات التي تتفق تعفق أحياناً مع الأعياد الدينية تحتوي على قائمة باللذات 
الموعودة: الخمر والزمر والأمرد والقينة و«الفساد». وكان المهدي يحزر من غير 
صعوبة وقائع الاحتفال0©. 

من غير صعوبة نلاحظ أن مطيعاً الذي جرى له في مكان ما من طفولته أو 
شبابه ما جعله يبغض أباه كان مُصاباً باضطراب حياته الانفعالية مما جعلها أشبه 
بالثقوب السوداء. لقد عانى من الرقة المفرطة وكانت تعتريه على نحو خاص نوبات 
من الجوع الضاري للحب. ما إن يرى الجارية الجميلة حتى يعترية «الرّمع». وإذا 
كانت صديقةٌ لهذا أو ذاك من أصحابه سعى في إفسادها عليه" فحياته العاطفية 
استهلكت في تتبّع المغنيات والجواري: مكنونة وريم وجوهر وبربر وروق وحْخْشّة 
وجودانة وسواهن "۰ وفي هوى القيان؛ عاملات اللذة العمومية للطبقة الوسطی 
في المدينة الإسلامية» وكان ذلك يعتبر مسقطاً للمروءة. یقول(*): 
اخاسع عذارك في السهسوی زارت ةالدنان 
ول القيانمجاهسراً فالعيش في وصل القیان 

هوی القیان وهوی الذکران - وهو غير هوى المردان. بل زعم صديقه حماد 
عجرد أنه يختار قرب «الفحول المرد» ويترك قرب «الخُرّد العين»” في إشارة إلى 
ما كان يُشاع عن ميول مُطيع الجنسية أو ما أسموه «الأبيق2©90 


-دیر كعب بالفرب من المدائن: المصدر السابق» ج۰۱۳ ص۳۰۷. وحول دير كعب أنظر مقالة صالح 
العلي في 203.1 رل ,ا 

(۱) الاغاني ج۰۱۳ ص۲۹5 و195-/191. 

(؟) المصدر السابق» ج۰۱۳ ص۲۸۲-۲۸۱ و۲۸4 

۲ المصدر السابق؛ ج۰۱۴ ص۲۸۱ و۲۸ و۲۹۹ و۳۰۰ و۲۰۲ وج ۶6 ص)۳۹. الجاحظ الحیوان» 
ج۷ ص۱۰4. 

(4) الشابشتي الدیارات: ص۲۵۷-۲۵, 

(۵) الأغاني» ج۰۱6 ص‌۳۱۸. 

(5) المصدر السایق» ج217 ص۲۸۰ و۲۸۱ و۳۲۹. المرزباني» معجم الشعراء» ص۸۱). وینسب له< 


YA 


كما یلفت انتباهنا في حياته وشعره «الإخوانيات». فالمجون الذي لا يُستهلك 
إلا جماعة يُنمي حس الصداقة. لقد عاش مطيع محاطاً بالأصحاب ممن «غابت 
الأنحسٌ عنهم وتلقتهم سعود»؛ فكان #بعضهم ريحانٌ بض" فعلى الرغم من 
الخصومات الكثيرة والهجاء المتبادل كان يصيبه هجرهم أو بعادهم أو فراقهم بنوع 
من الرهاب» ويبكيه كما يقول تذكارهم ويحاول دائماً الاعتذار عن هفواته 
إليهم”". ولقد لقيت أبياته الرومنسية في نخلتي حلوان شهرةٌ كبيرة» وجعلت 
النخلتين مثلاً للإلف وطول الصحبة”". كما حظيت قصائده في رثاء يحي بن زياد 
برواج ا 


ولا یکتمل المجون من غير آدوار الدعابة والمعابثة. ومطيع كان معروفاً بها. 
کصنیعه وصاحبیه بأحد تجار الكوفة المستورین. لقد حملوه على شنم الأنبياء 
والملائكة أو إطالة الصلاة إلى ما لا نهاية ثمناً للسماح له بمشارکتهم مجالس هي 
في نهاية المطاف كما قال «أكل سحتٍ وشرب خمر وعشرة فُجار وسماع مغنيات 
قحاب»”. أو صلاتهم جماعةً خلف جارية عارية””. أو اعتبارهم أن اعتداء 
يحيى بن زياد على ابن القيان أعظم شأناً عندهم من نزول الوحي عليه أو تكليم 


-الثعالبي» في الظرائف واللطانف» ص۲۱۱ و ۲۱۲ قوله «لو لم يكن للمرد فضيلة إلا أنّ الله تعالى خلق 
ملائكته مرداً وأهل الجنة مرداً لكانت فيها الكفاية»: 
من كان تعجبه الأنشى ويعجبها من الرجال فإني شفني الذكرٌ 
وهذا البيت ينسب لأبي نواس وهو به آشبه. 

() الأغاني» ج۰۱۳ ص۲۹۳ و1937 

(1) المصدر السابق» ج۰۱۴ ص۲۸۰ و۲۸۲ و۲۸1 و۲۹۳ و۲۹۵ ر٦۲۹‏ و۲۹۷ و۳۱۹ و۳۲۳ و۳۲۹ 

(۳) یاقرت. معجم البلدان» ج۰۲ ص۲۹۳-۲۹۱. وأبو هلال العسكري؛ جمهرة الأمثال» تحقیق محمد آبو 
الفضل إبراهيم وعبد المجيد قطامش؛ القاهرة» المؤسسة العريية الحديثة» الطبعة الاولی؛ 21934 
ج۲ ص۲۲ 

(6) مرائي مطيع في يحبى عديدة ومشهورة: أبو تمام» دیوان الحماسة بشرح المرزوفي (۰6۱۰۳۰/4۲۱ 
تحقيق احمد أمين وعبد السلام هارون» القاهرة» لجنة التألیف والترجمة والتشر» ۰۱۹6۱/۱۳۷۱ 
اجا ص۸۵۱-۸۵۱. المبرد؛ الکامل» ج٤»‏ ص۷۷. الاغاني» ج۰۱۳ ص۲۸۹ المرتضی» الأمالي» 
ج۰۱ ص۱84-۱8۳. المرزباني» معجم الشعرا ص ۰4۸۰ 

(5) الأغاني. ج۰۱۳ ص۳۱۷-۳۱5. 

() المصدر السابق» ج۰۱۳ ص۳۲۱. 


1۷۹ 


الملائكة له أو مبايعته پالخلافة. وکان ربما شکا جیران مطیع في الکرخ منه ومن 
صاحبیه. بقول أحد المحدئین من أهل الحي: «قدم علینا في أيام المهدي هولاء 
القوم ماد عجرد ومطیع بن إياس الكناني ویحیی بن زياد فنزلوا بالقرب منا فکانوا 
لا یطاقون خبثاً ومجانة". أو لهو مطیع ویحیی بصدیقهما حماد الراوية 
وسراجه "۰ أو تماجن الأول على المتسولین * 

كما كان الحال مع سواه من معتنقي فلسفته. حامت الشبهات حول إيمانه. 
وکان ریما نعته بعض معاصریه في معرض الشنم أو التحبّب بالزندیق» كما كان 
مألوفاً في ذلك الوسط. وتوم من توهم أنه يدين سراً بدین ماني. على ما في 
إحدى الحكايات الموضوعة يستدل جارٌ لمطيع على زندقة هذا الأخير حين سمعه 
يردد ليلاً أبيات يذكر فيها «السر؛ الذي يعرض صاحبه للقتل إذا باح به. وما 
نقلوه عن تحشر يحبى بن زياد عند النزع نسبوه أيضاً إلى مطیع بن یاس( 
وسيزعم أحد ندماء المتوکل» في رواية مفتعلة بعد مرور أكثر من سبعين سنة على 
موت الشاعر» أنه قُبفى على ابنة مطيع مع الزنادقة أيام الرشيد «نقرأت كتابهم 
واعترفت به وقالت هذا دين علّمنيه أبي وتبث مین . ما هو ثابت أن مطيع بن 
إياس لم يتعرّض لأي أذى في حياته بسبب مجونه أو دينه. لقد ظن مخبرو القصر 
أيام المنصور أنه زنديق على دين ماني وديصان. غير أن ولي العهد كان أدرى به 
من سراه. قال المهدي لابیه: أنه ليس من أهل الزندقة ولکته «خبيث الدين فاسق 
مُستحل للمحارم؟. ونهى عن مضایقته, 


() المصدر السايق» ج77 ۳۲۸-۳۲۷ 

(۲) الخطيب البغدادي؛ تاريخ بنداد؛ ج٩»‏ ص۵. 

(۴) الأغاني» جا ص٤۷.‏ 

(4) المصدر السابقء ج۰۱۲ ص‌۰۳۱۸ 

(۵) المصدر السابق» ج۰۱۳ ص۲۹۳ و۲۹4. الممري» الففران؛ ص 1۳۳. 
(0) البرتضی الأمالي» جا ص۱۸۲. 

(۷) الأغاني. ج۰۱۳ ص10 

(۸) المصدر السابن» ج۰۱۳ ص ۲۱۷. 


حماد عجرد السوائي 


أحد معلمي الخلاعة الکبار آبر مغمر حماد بن عمر (أو بن يحي) بن يونس بن 
کلیب المشهور بحفاد عجرد". وعجرد لب لب به في صباه كما يُروى. ولد في 
الكوفة على الارجح في آوائل القرن الهجري الثاني/ الثامن للمیلاد في عائلة سوادية 
تنتسب بالولاء لبني سُواءة أو عقيل العامريين» عامريي الكوفة. وکانت العائلة قد 
عملت لبعض الاعیان الأمویین من أصحاب الضیاع فعرفت بعض الیسر واستقر 
آفراد منها في واسط”". 

قيل أن حماداً كان في أول آمره یحترف بزي النبال کجده لابیه. الثابت أنه 
احترف صنعة الكتابة وتعليم الاولاد. وهما مهنتان كانتا في الغالب متکاملتین 
وتعتبران من الحرف الادارية. في ظل عمال السفاح والمنصور بدأ حماد عجرد 
حياته وأنهاها. فهو من صنائع الادارة العباسية الاولی خصرا. آول ظهور له یمود 
إلى اتصاله بمحمد بن خالد القسري أول عامل عباسي لاکوفة ۳ وعمله بعد ذلك 
ککاتب لیحبی بن محمد بن صول الذي عيّنه السفاح والیاً على الموصل فور تولیه 
سدة الخلافة سنة ۴*۷۵۰/۱۳۲. كما كان على علاقة بالاسود بن خلف کاتب 
عیسی بن موسی العباسي الذي حکم الکوفة من ۷۵۰/۱۳۳ إلى 0036/1417 


(۱) حول حماد عجرد: الجاحظ, الحيوان» ج4. ص 40۳-41۳. أبن قتيبة» الشعر والشعراء» ج۲ 
ص۹ ۰۷۸۱-۷۷ وعيون الأخبار. ج ۰۳ ص۰۱4 ۰۸۰ ۰۱۵۹ ۰۱۷۸ ۰۲۸4 154. ابن المعتز» طبقات 
الشعراءء ۰۷۱-۱۷ الأغاني. ج4١21‏ ص۳۸۱-۳۲۱. الصولي؛ أشعار آرلاد الخلفاء ص ۰۸۰۳ 
الجهشياري» الوزراء» ص١‏ ل/. البلاذري» أنساب» ج٤»‏ ص۲)۲. الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» 
جةء صه وج ۰۱5 ص۱۱۲. المرنضىء الأمالي» ج۱» ص155-178. الجريري» الجليس 
الصالح» ص081. ابن عساكر. تاريخ مديئة دمشق. ج۱۵» ص ١415-141١‏ وج ۰۵۸ ص١77.‏ ابن 
الجوزي. المنتظم» ج۰۸ ص5517-147. ابن خلکان» وفيات الأعيان» ج۰۲ ص۲۱۳-۲۱۱. ابن 
حجرء لسان المیزان جل ص۲۷۲ .138 ,111 ,8.۶ باهل۳ 00:۰ . وفاتنا الاطلاع على مقالة صبحي 
اصر حسين» حماد عجرد (ت.۱۱۱ ه). دراسة ونصوص. جامعة البصرة» ملحق مجلة كلية التربية» 
الستة الرابعة» (۱۹۸۱). وکتاب نازك سابا ياردء حماد عجرد» بيروت» دار الفکر العربي ۰۲۰۰۱ 

(5) الأغاني» ج۰۱4 ص۳۲۱. 

(۳) المصدر السابق» ج٤۰۱‏ ص۳۰۷. 

(4) الجهشياري الوزراءء ۰۷۱ 

(0) الاغاني ج۰۱6 ص۳۳۹ و۱؟۳. 


۸۱ 


أثناء ذلك كما يبدو عُيّن مؤدباً لمحمد بن آبي العباس السقاح“ ولبني العباس بن 
محمد الهاشمي أحد عُمال العباسيين”". قبيل عام ۷۰۷/۱6۰ نجد حماداً في 
السوس بصحبة واليها ليم (أو سهيل) بن سالم أحد الأشراف المقربين من 
المنصور(؟» ثم في كسكر يغدو ويروح نحو عاملها للمنصور سليمان بن 
الفرات ۰ ثم في البصرة یستمنح والیها لعام ۷۲۰/۱6۳ اسماعیل بن علي 
كما تقرّب من الربیع حاجب المنصور بغاية تأدیب بنيه» محاولاً الاقتراب أكثر 
فأكثر من بؤرة السلطة. وحين عُيّن محمد بن آبي العباس والياً على البصرة سنة 
۲ انضم حماد إليه كنديم يهتم بمجلس «اللذات»» وكشاعر للبلاط 
المحلي مع جماعة من أصحابه". فكان ‏ كما قال أحد الشعراء في هجائه له - 
يوقف بغله بباب الأمير كفعل الأعيان. هذه المهمة أكسبته بعض الشهرة وكثيراً من 
العداوات العميقة الطويلة. كما غيّرت مسار حياته المهنية. كان قد حصّل رصيداً 
شعرياً مُعتبراً وشبكة واسعة من العلاقات بحواشي السلطان فأهمل الكتابة وتأديب 
الأولاد وصار يتكسّب بمنادمة الأمراء وامتداحهم والسعي بحاجات هذا أو ذاك 
إليهم. واستمناح ذوي النفوذ"؟ أو هجائهم إذا لم یعطوه". وسيلة الكسب هذه 
أعفته من الآداب التي يُفترض أن يتحلّى بها مؤدب الأولادء وأکسبته آداب الشعراء 


() المصدر السایق» ج٤٠‏ ص۳۷۰. الصولي» أشعار آولاد الخلفاء؛ ص؛4. 

(۲) الأغاني» ج۰۱6 ص۳۳۱. 

(۲) المصدر السابق ج۱4» ص۳۲ و ۳۳۰ 

(4) المصدر السابق» ج۰۱4 ص۳۵۰ 

(۵) الصولي» آخبار أبي تمام؛ تحقيق خلیل محمود عساکر ومحمد عبده عزام ونظیر الاسلام الهندي» 
القاهرة. لجنة التاليف والترجمة والنشر» ۰۱۹۳۷ ص۲1۰-۲۳۹. 

(0) الاغاني» ج٤۱‏ ص۳۲۱ و۳9۸ 

(۷) الطبري» تاریخ» r‏ ص 1۲۲. الصولي» آشمار آولاد الخلفای ص۷-4. الأغاني» ج٤۱‏ » ص‌۳۱۸. 

(۸) يقول ابن المعتزء طبقات الشعراءء ص۱۹ : «وكان معلماً ثم شهر بالشعر وامتداح الملوك». وبحسب 
صاحب الأغاني» ج٤٠»‏ ص۳۲۱ «ولم یتکشب بصناعة (...) غير الشعر». 

)٩(‏ مديحه لداوود بن اسماعیل بن علي في المصدر السابقء ج۰۱6 ص۲۱۸ ولابي خالد الأحول» 
المصدر السابق: ج۰۱4 ص۳۵۹ ولاحد الکتاب طمعاً بجبته» المصدر السابق» ج14 ص۳۵۲. 

(۱۰) کنمله باحد الحارئین من أعيان الكوفة» المصدر السابق» ج4١2‏ ص۳۹۹ وبيقطين بن موسى» 
المصدر السابق» ج۰۱8 ص۰۳۹ 


1۸۲ 


الندماء وأخلاقهم لا سیما وأن آخصامه کانوا یحرضون الأعيان ویحذرونهم من 
إدخال «الذئب» إلى حظيرة الغ 


آثناء خدمته في بلاط محمد بن أبي العباس أعان هذا الأخير في غرامه 
الأنلاطوني بزينب بنت سليمان بن علي فكان يضع النسيب بزینب على لسان 
محمد. فلما مرض محمد بن أبي العباس واستعفى من ولابة البصرة سئة ۱8۹/ 
۲ ليموت بعدها بقلیل» طلب والي الكوفة الجديد» وكان شقیق الفتاة» حماداً 
للقتل. ارتعب حماد وذهب «من شدة الخوف» كما يقول في إحدى فصائده يستجير 
بقبر سليمان بن علي في البصرة على عادة العرب القدماء. فلم ینفعه. ولا نفعته 
المدائح والاعتذارات و«الإقرار بالذنب»". فاحتمى بولاة البصرة: عقبة بن سلم 
وابنه نافع بن عقبة الذي خلف آباه» ثم بعیسی بن عمرو السكسكي الذي تولى 
الإمارة من بعد. فكان حماد يحضر المجالس مع «وجوه أهل البصرة»”". ومن 
المر جح أن عقبة اصطحبه عام ۷۱۸/۱۵۱ إلى البحرين حيث أوفده المنصور لفترة 
رة لکن خوفه من تبن ميليمان رصانعب شرطته بقي بلاحق“ 
فاستجار ببغداد بجعفر بن المنصور الذي كان مطیع بن أياس» صدیق حماد 
منقطعاً إليه. واتصل بأبي خالد الأحول الکاتب الاردني الاصل الذي سیکتب لابي 
عبيد الله وزير المهدي "* فانقلب يهجو محمد بن سليمان ویستحرق قبر یی" 
غير أنه لم يسترح للإقامة ببغداد المنصور فالتحق بالأهواز يستجيز صديقه يحبى بن 


(۱) المصدر السابق» ج۰۱4 ص۳۳۱. 

(۲) قصة غرام محمد بن أبي العباس بزینب ودور عجرد فيها رواها الصولي» آشعار آولاد الخلفاء» ص۸۰۳ 
والبلافري» أنساب» ج4» ص ۰۲۱-۲4۰ والأغاني؛ ج۰۱4 ص۳۷۹-۳۷۸ و۰۳۸۹ 

(۲) المصدر السابق» ج٤۱٠‏ ص۰۳۳ 

(4) الجهشياريء الوزراء. ص۰۷۱ 

(۰) الطبري تاريخ ج "11 ص۳۷۷ ینقل الطبري بت لحماد في المساور بن سوار الجرمي صاحب شرطة 
محمد بن سلیمان: 
لحسبك من عجيب الدهر إني أخاف وأتقي سلطان جرم! 

(1) الأغاني» ج۰۱4 ص۳۵۲. 

(۷) ابن المعتز» طبقات الشعراه. ص1۷. 


AT 


زياد الذي كان یتولی عملاً فيها للمنصور"؟» ثم بفسا ينادم ولاتها ورژسائها 
ویتعاطی معهم «قهوةٌ تُشخص يقظان الهموم؛ كما يقول”". حیکت الاساطیر حول 
انتقام محمد بن سليمان الدموي منه ومقتله ثم دفنه في تلعة سيجاوره فیها - زعموا 
- عدوه بشار””". ما يكاد يكون مؤكداً أنه قضى آخر سنواته في اليُسر والنباهة بين 
الكوفة وواسط تتخللها روحات لبغداد وكانت قد اتسعت واغتنت في خلافة 
المهدي"*. كان قد تجاوز الستين حين مات في واسط حتف أنفه بعد عام ۱۵۹/ 
۲ من غير شك وقبل عام 417/177 بکل تأکید. يقول ياقوت أن حماداً 
توفي سنة ۷۷۸/۱۲۱ «في أصح الروایات»(*. ووافقه على ذلك ابن خلكان". 
وهذا تاريخ معقول جداً إذ تتوقف أخبار حماد في السنوات الأولى من خلافة 
المهدي. 

كانت أشعار حماد مجموعةً متواضعة ". بقي منها مبعثراً في مجامع الأدب» 
على ما نعلم» ما يناهز الخمسماية بيت مقتطفة من نحو مائة قصيدة". لا یعتبر 
حماد شاعراً خمرياً وان كان يذكر عرضاً في شعره الصهباء التي «طبخت بنار الله». 


(۱) الأغاني» ج214 ص ۳۱۳. 

(1) المصدر السابق» ج٤۱‏ ص۳۳۸ 

(۳) المصدر السابق» ج2034 ص۳۸۰. 

(0) الخطیب البغدادي» تاريخ بقداد» ج۹» ص‌۵. 

(0) ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشق» ج۰۱۵ ص۱۸۳. ویستدل من خبر موت حماد المنقول عن عمر بن 
حماد أن والي الكرفة كان وقتها إسحاق بن الصباح الکندي. واسحاق الكندي ولي الکوفة عام /۱۵٩‏ 
۰ هذا ومعلوم أن حماداً مات قبل بشار وآن هذا الاخیر تل عام ۷۸۳/۱۲۹. 

(5) یاقوت» إرشاد الأريب؛ ص‌۱۱۹۸. 

(۷) ابن خلكان؛ وفيات الأعيان» ج۲» ص۲۱۳. 

(۸) من خمسين ورقة في منة صفحة تتسع الصفحة الواحدة لعشرين بيئاً كما في الفهرست» ص184. 

)٩(‏ ما وقعنا عليه من شعر حماد هو ما احتفظ به صاحب الأغاني» ج15١.‏ وابن المعتز؛ طبقات الشعراء» 
ص58- 7/١‏ و۷۲-۷۱. والجاحظ » الحیوان؛ ج۱ ص۱۵ و ۱۵۹-۱۵۷ و۲۳۷ وج٤‏ ص٩1۷‏ و1۸۰ 
و۰1۸۴ والبيان» ج۱ ص۳۰ وجلاء ص۸۸ و۲4۱ وابن قنيبة» الشعر والشعراء ج۰۲ ص۷۷۹- 
۱ والصولي. آشمار آولاد الخلفاء» ص۰۱۰-4 وأخبار أبي تمام» 40-174 7. وابن عساکر» تاريخ 
مدينة دمشق» ج۰۱۵ ص ۰۱6۳ والتوحيدي» الصداقة والصدیق» تحقی إبراهيم الكيلاني» دمشق؛ دار 
الفكر» ۰۱۹۹۸/۱۸۱۹ ص۳۳۰. ووكيع الضبي ۰ آخبار القضاةء ج۰۲ ص۱1۹. 


1۸ 


ولا هو شاعرٌ غزلٌ وإنْ كان قد عُنّيَ ببعض أبياته التي یذکر فیها صبوته لهذه 
المغنية أو ذاك الغلام. فعلى الرغم من علاقاته بالقيان وبالمردان فهو قليلاً ما يشكو 
من الحب» أو يحركه الجمال إلى أكثر من إلصاق الحقو بالحقو أو طلب القبلة 
كما يعبّر. قصيدته التي خَلّد نيها غرامه في غلام بصري يُقال له «آبو ب بشر الحلو ابن 
الحلال» هي استثناء في شعره(؟. ولا نجد في أبياته السخرية من الدين والاعراف 
الذي شهر بها شعراء المجون وأن كان يصرح بحرصه على «ارتكاب الموبقات» 
والإقامة على «المعاصي*. وليس في شعره ما يدل على ثقافة غير تقليدية وغير 
موروثة. لا إلماح إلى معتقد فكري أو ديني ولا تأملات بشارية ولا خواطر تذهب 
إلى أبعد من الأنف والمعدة. إلا أن اللانت فيما بقي من أبياته ليس أنهاء ج 
اللغة» من الشعر المحدث وحسب» لكن شذوذها المنهجي في أغراضها عن 
القوالب التقليدية. فشعره» وي ا ب 
مُتكلّفاً من غير مهارة كبيرة» هو شعر الحياة اليومية وأشبه بسيرة ذاتية. لقد سججل 
حماد مباشرةٌ في قصائده القصيرة حوادث نهاره ولبله ومعاركه الكبيرة والصغيرة 
وضجيج علاقاته بأصحابه وخصومه فكان أكثرها في الهجاء المقذع والمعابئات 
والمعاتبات فضلاً عن المديح. . ونعتقد أن هذا النوع من الشعر الذي مل الوجه 
المسرحي للخلاعة كان كسيرة حماد الصاخبة مطلباً استهلاكياً للوسط الذي طفا 
هذا المهرج على سطحه. 

هذه السيرة» كسيرة معظم رفاق المجون» تنتشر فصولها في ثلاثة اتجاهات 
سواءً في الكوفة» حيث نشأء أو في البصرة التي أقام فيها طریلا أو في بغداد 
التي كان ينزلهاء أو في واسط التي كانت مدينته الثانية. ثمُة أصحاب السلطان من 
أمراء وولاة وعمال وأعيان وسواهم من المتصلين بمراكز النفوذ. وهو هنا النديم 
المداح وا المُسلّي الساعي باللبانات. وثمّة الأصحاب والأخصام أو الأصحاب - 
الأخصام من أهل الأدب من الشعراء والكتاب وطلاب اللهو. وهو هنا رفيق 
اللذات العابث الفاتك» إخواني طوراً ونباخ بذيء أكثر الأحيان. وهناك أخيراً 
المغنون والموسيقيون وعلى وجه الخصوص مطارح اللهو ودور القيان. وهو هنا 


وه 


مُتعشقٌ یتشهی الجواري ویراود الغلمان یقرب وسرعان ما يُبعد ویعاف. 


)0( الأغاني» ج٤۱‏ ص۳۱۲ ۰۳۱۸۰۳۱۷ 
(۲) المصدر السابق» ج٤۰۱‏ ص۳۳۳-)۳۳. 


1۸۰ 


لقد ذکرنا الوسط الاوّل الذي نستبعد الولید بن يزيد منه. فما تقل عن منادمة 
حماد له في شبابه في جملة فتيان العراق قد یکون قد اقتصر على زيارة يتيمة لم 
تترك على کل حال أثراً في شعر حماد وأخباره. 

في الکوفة كانت حلقة آصحابه الاولی تتألف من مطیع بن یاس ویحبی بن 
زياد رفاق المغامرات والمجالس والصحبة الطويلة. تلي ذلك حلقة ثانية أقل 
حميمية رجالها في الکوفة هم والبة بن الحباب وشراعة بن الزندبوذ والحمادان. 
قيل أن حماداً نادم في شبابه في الكوفة آبا حنيفة على «أباريق الرصاص» قبل أن 
يتحول هذا الأخير إلى الفقه فيقوم ويقعد بصديقه القديم. ومثل هذا الخبر لا 
يصح. فالرجلان ليسا من جيل واحد. حين كان حماد قد صار أهلاً للمعاشرة في 
العقد الثالث من القرن كان التاجر الكوفي الأنيق قد صار علماً للفقه والتقوی. في 
الكوفة نجد حماداً بصحبة مساور الوراق» شاعر ساخر وبالمناسبة راوية 
للحديث”": وحفص بن آبي وردة (أو بُردة أو وژة) ناقد أدبي متحامل ومتهم 
بالزندقة ۳. یتخذ حماد أو مساور من دمامة الناقد الأدبي موضوعاً للتندر(*. مساور 
بدوره يهجو حماداً جاعلاً من نفي الزندقة توكيداً لها : 
لو أن ماني وديصاناً وعصبتهم جاژوااليك لماقلناك زندییق 
أنت العبادةٌ والتوحيدمُذ خلقا وذا العزندق نيرنجٌ مخاريق! 

في الكوفة كذلك عُرف حماد بارتياد القيّان المعروف بأبي الأصبّغ» وبالمغنية 
«خشْة» الملقبّة بظبية الوادي التي كان يعتبرها «صديقته» والتي ستفضل على صلعته 
الحمراء طلعة مطيع بن إياس ٠‏ وبالمغنية سعاد قينة محمد بن النفضل السكوني. 


(1) المصدر السابق» ج۰۱8 ص۳۳۳. والخبر الذي يحل فيه يحبى بن زياد محل أبي حنيفة أقرب إلى 
الصواب. 

(1) حول مساور أنظر المصدر السابق؛ ج18 ص۱۵۳-۱4۹. 

() المصدر السایق» ۰۱۸ ص۱۰۱. 

(4) المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۵۰ وج ١4‏ ص۳۵۱ 

(0) المرتضی. الأمالي» ج۰۱ ص۱۳4. 

(0) الأغاني» ج۰۱۳ ص۲۸۲-۲۸۱ وص ۲۸۰. 

(۷) المصدر السابق؛ ج۰۱ ص٤‏ ۳۵۵-۲۵. 


AT 


: أما في البصرة التي تبوأ فیها حماد لعدة سنوات منزلة مرموقة في «ظل سلطانه ` 
كان به يُدعى «أمیرا كما يقول» ويعني الولاة المتتابعين» فکان آصحابه كثيرين. 
منهم على ما قيل ابن المقفع مع الفارق في السن بين الرجلین"؟. هذه الصداقة» 
إذا صحت» يجب أن تعني هنا العلاقة التي تربط بين آبناء المهنة الواحدة ممن 
يعمل للعائلة الواحدة أو أن حماداً كان ممن تصلهم صلات ابن المقفع. ومنهم 
جميل بن محفوظ الأزدي» صاحب الشرطة في ولاية عُقبة بن سلم والذي سيعمل 
فيما بعد ليحيى بن خالد على أرجان”". وفيه يقول الشاعر الهزلي أبو 


الشمقمق9؟ : 

وهذا جمیل علی بفله وقدكانيعدوعلىرجله 
وقدزعم وان کانر ون التزندق سن‌ شکله! 
كأنيبهقددعههالإمامٌ وآذن رب كفي فتسلسه! 


ومنهم أبو الفضل خریث بن أبي الصلت الحنفي «المشهور بالزندقة» الذي كان 
حماد يرتاد منزله على الطعام دون أن یمنعه ذلك من أن يعيبه بالبخل وبأنه یتظاهر 
بالتقوی في حين أنه إذا سنحت الفرصة غدا «عادیاً فاتکا*. بشار سیتهم ‏ 
الصدیقین بأنهما یتشارکان نساءهما انسجاماً مع معتقدهما بالائتین *. ومنهم الشاعر 
منقذ بن عبد الرحمن الهلالي الذي كان یتلاحی مع یحیی بن زياد. شاعر مخضرم 


مُقل يوصف بأنه «خليع ماجن مرمي بالزندقة0©, 


وثمّة الوسط «الفني»: الموسيقي دحمان الاشقر والمغني حكم الوادي اللذان 


() الجهشياري الوزراء. ص۰۷۱ 

(۲) ابن سعد الطبقات الکبری» جلاء ص۲1۸ ابن الجراح» الورقة» ص ۲۷. 

(۳) الجاحظ الحيوان» ج٤‏ ص)4۵. 

(4) الاغاني» ج۰۱۱ ص ۰۲۹۰ 

(0) المصدر السابق» ج14 ص۳۲4 و۳۳۹. 

() أنظر حوله الفهرست. ص 146. والمرزباني» معجم الشعراءء ص٤‏ 6۰. والاغاني» ج۰۱۳ ص۳۱۱ 
3 ۸ ص۱۰۱. والمرتضی» الامالي» ج۱» ص۱۳۱. وخفظت له أبيات قليلة منها قصيدة في رئاء 
ابن هبيرة في الطبريء تاريخ » ج111 ص۷۰ وأببات في رثاء زوجته في الأشباه والنظائر (حماسة 
الخالدیین أبي بكر محمد (۳۸۰/ ۹۹۰) وأبي عشمان سعيد (حوالي ۱۰۱۰/6۰۰) ابنا هاشم بن 
وعلة)؛ تحقيق السيد محمد يوسفء القاهرة» لجنة التأليف والترجمة والنشر» ۰۱۹1۵ ج۰۲ ص۳۲۷ 


1۸۷ 


کانا يحييان ليالي محمد بن ابي العباس ویغنیان غزلیاته وغزلیات حماد بزینب بنت 
سلیمان "۲ والقیان عمر بن عبد الملك المعروف بأيي النضير» صاحب «خمس 
من بنات اللیل»۳) حيث كان يلقى أبان اللاحقي. وکان آبو النضير شاعراً مک 
يتعاطى الغناء و«يُظهر الخلاعة والمجون والفسق ويعاشر جماعةً ممن يُعرف بهذا 
الشان:(. 

في البصرة كسب حمّاد کذلك العداوات. تسیّبت بها مکانته لدی ولاة المدينة 
واستغلاله هذه المکانة في الوساطات. كان أول خصوم حماد الشاعر المقل 
عمرو بن السندي مولی ثقیف. ویقال أنه الذي لقب حماداً بعجرد. في أبياته التي 
یصف فيه حماداً بعجرد الزنا والفجور» یستهجن نفوذ عجرد لدی الأمیر ويُعرض 
بمحمد بن أبي العباس : 


إن دهرا رکبت فيه على بغ ل‌وارقفنهبباب الاسیر 
لجدیرالانری نیهاخیراً لصغيرمناولالكبيرٍ 
ماامرژینتقيلك یا مقده الک ب لأسراره بسجا سیر 
لا ولا مسجلس أجئكلل اث با عجره النخنا بستیرا 


غير أن المعركة الشعرية الکبری واجهته ببشار. بدأت الخصومة بين الشاعرین 
على الارجح أثناء ولاية نافع بن مُقبة للبصرة عام ۱۵۰/ ۷۲۷*. كان أبو مُعاذ 
يخطو نحو السبعين من سنيه» على ما يزعم عجرد"؟» في حين كان حماد» على 
ما يقول بشارء قد أكمل الخمسین". يقول الجاخظ أن بشاراً كان «ينكر» على 
العصبةء حماد وأصحابه. غير أن قصائد بشار تنبئ أن هذا الأخير توسل حماداً 


() الأغاني» جا ص‌۳۱۹-۳۹۸ و۰۳۷۰ )۰۳۷ 

(1) التعبیر لابان اللاحقي؛ المصدر السابق» ج۰۲۳ صن1۵۹. 
(۳) المصدر السابق.ج۰۱۱ ص۰۲۸ 

() المصدر السايق» ج214 ص۳۲۲ 

(0) المصدر السایق؛ ج٤۰۱‏ ص۳۲۲ 

(0) المصدر السابق جع۰۱ ص۰۳۱ 

(۷) ديوان بشار. ج۳» ص۹۱. 

(۸) الجاحظ» الحیران؛ ج۰4 ص۷٤٤.‏ 


EAA 


في حاجة لدی الوالي فماطله حماد واغتابه ووضع منه وأغلق دونه باب الأمیر(گ 
كما غيّر عليه صدیقه القدیم شهیل بن سالم حين تولی هذا الاخیر الولایات. 
وآياً ما كان السبب فقد امتدت المهاترة نحواً من عشر سنوات تبادل الشاعران 
أثناءها الاهاجي المقذعة الکثيرة وانتهت بموت حماد"". وعلی الرغم من أن أبيات 
حماد كانت أكثر شیوعاً فقد حکم النقاد البصریون بخسارته الفنیة*) وان کانوا 
لاموا بشاراً على مناظرته لحماد «لأن حماداً في الحضیض وبشار مع العیوق» فلم 
يكن يليق به أن يتسابٌ مع من هو دونه؟, 

في سجل الشتائم والاتهامات التي تبادلها الطرفان ما يتعلّق بالإيمان. بشار 
الذي كان ينسب حماداً إلى النبيط ويسميه «ابن نهيا» ‏ ولا نعرف من هي نهيا - 
اتهم خصمه. فضلا عن الفسق والفجور والادمان على الخمور وارتياد «المواخیر؛ 
وملاحقة الصبيان وتمكين الذکور من نفسهء بأنه زنديق لا يؤمن بيوم الحشر" : 
ألابلماترى حسشراً وماالزندييٌوالحَشِرا! 

كما اتهمه بأنه يظهر حب النبي في حين أنه كافرٌ به» تارك للصیام» متوان عن 
الصلاة» کل لحم الخنزیر» يعبد الرأس ويُصلي له9©: 


() القصيدة في الاغاني» ج۰۱6 ص ۰۳۲۲-۳۲۳ ويقول بشار في الدیوان؛ ج۳» ص۵٩‏ : 
يا طالب الحاجات لا تعصني واسمع فاني ناصح هماد 
ع عنك حمااً وخلقانه لا خير في خلقان خمادا 
وني موضع غامض من ديرانه (ج ۰۳ ص41) ينهم حماداً بأنه كان السبب في حجبه عن اد الأمير. 
وفي قصيدة (ديوان. ج۰۳ ص۲۹۵) يمدح فيها عقبة ويهجو عجرداً يعترف أنه اعترتِ علاقته بالأمير 
«جفرة 

(؟) الاغاني: ج٤۰۱‏ ص۳۲1. 

(۳) تجد قسماً كبيراً منها في الجاحظ, الحیوان؛ ج۰۱ ص۲4۲-۲۳۹. ابن المعتز» طبقات الشعراءء 
ص ۱۷. والأغاني؛ ج214 ص۳۲۱ و۳۲۲ و۳۲1 و؛ ۳4۷-۳ و٩۰۳4‏ وأهاجي بشار لحماد كثيرة 
تجدها في دیرانه: ج ص٩1‏ و۱۱۱ وجلاء ص۲٩‏ و۹۵ و۹۸ و۱۰۱ و۱۲۰ و۲۳۲ و۱٩۲‏ و۲۹۵ 


و۳۰۵ 
(4) الأغاني» ج٤۱‏ ص۳۸۹. 

(۵) الجاحظ. الحیوان» ج4» ص154. 

(1) دیوان بشان» ج۳ ص۰۳۰ 

(۷) المصدر السابق؛ جا ص۱۲۰ وص ۹۵ 


4۹ 


وتسعبدراساتصليله وأمالإلهفلاتهع بدا 
> 
ق. 2 


شمینت عبد الرأس من خبٌه قدعلم السحاضر والبادي! 
كما اتهمه بالثانوية في أبيات مشهورة" : 

یاابن نهيارأسٌ علي ثقبل ‏ واحتمال الرژرس خطبٌ جلیل 
[رفي رواية: الرأسين] 

أن غيري إلى عبادة الا سن فسانسي بسواحا مسشسنول 
[وفي رواية : زبین] 

يا ابن نهيابرئتٌ منك الی الل +#جهارآوذاك مني قلیل! 
وعلّق حماد على هذه الأبيات: «والله ما أبالي بهذا من قوله وإنما يغيظني منه 

تجاهله بالزندقة. يوهم الناس أنه يظن أن الزنادقة تعبدٌُ رأساً ليظن الجهال أنه لا 

يعرفها لأن هذا قولٌ ‏ تقوله العامة لا حقيقة له. وهو والله أعلم بالزندقة من 

ماني». واستبدل بالباء في البيت الثاني اعن» ليصحح عليه الكفر فصار: 

یم غيري إلى عبادة الائ كي ا ن فإني عسن واحدٍ مشغول! 
[وفي رواية : رَبَيْنَ] 


وأشاع بشار في الناس أن سبب مقته لحماد أن هذا الأخير كان ينشد شعراً 
ریقربه رجلٌ يقرأ القرآن وقد اجتمع الناس عليه فقال: علام اجتمعوا؟ فوالله لما 
ذه 
آقول أحسن مما یقول 


حماد بدوره قذف في وجه بشار باتهامات ممائلة. وحرّض عيسى بن عمرو 
الذي ولي البصرة سنة ۷۱۹/۱۵۲ على خصمه متهماً إياه بالفسوق وبالاعتداء على 
الصبیان وبترك الطاعات الدينية وتجاهل القرآن2 : 


() المصدر السابق» ج57 ص45. 

(۲) الأغانيء ج٤۰۱‏ ص۳۲۵. 

(۳) المصدر السابق» ج۰۱4 ص۳۲۸. 

4 المصدر السابق» ج۰۱6 ص۳۲۹. وهذا النوع من التجدیف ليس معروفاً في المهاجاة في القرن الاني. 
(۰) الأغانيء ج۰۱4 ص۳۹4. 


1۹۰ 


لايُصلي ولايصهمٌولايد قرأحرفأامن محكم القرآن 
أنمامعدن‌الزناة من الشف لةفي بيته ومأوى الزواني 
وهو خدنٌ الصبيان وهوابن سبعي نن فماذايهوى من الصبيانٍ 
طهر الم صرمنه یا آیهاالمو لى المُسمى بالعدل والإحسانٍ! 
في هجائية شديدة القسوة یقارن حماد بين الخنزیر وبشار ویخلص إلى 
القول : 
وعودةأكرممسنعوده وجنسة أكرممنجنس! 
فقال بشار - على ما نقلوا: «ويلي على الزندیق! نفث بما في صدره! (...)» ما 
أراد الزندیق الا قول الله تعالی «لقد خلقنا الانسان في أحسن تقويم» (التین ۳4 


هذا في البصرة. أما في بغداد فکان حماد يُرى مع الشاعر آبي دلامة مهرج 
المنصور. وربما قبضت علیهما الشرطة في خلافة المهدي وهما بحالة السُكر”". 
غير أن موئله المفضل كان الکرخ. وهذا الحي كان معروفاً بأنه مُلتقى «الشذّاذ» كما 
یقول أبو نواس. هناك في دار القيّان ابن المقعدء كان حماد يلتقي ب ١غصبة»‏ 
استقرت في العاصمة أيام المهدي. نعرف منها الكاتبين يزيد بن الفيض ويونس بن 
فروة (أو ابي فروة) ‏ وهما ممن سيقبض عليه فيما بعد عريف الزنادقة » 
وقبيس بن الزبير صديق یونس» والناقد الأدبي المفضل بن بلال» صديق هذا 
الاخیر* وعمارة بن حربية أحد مياسير العاصمة كما نعتقد. وكما يبدو فان 
العصبة البخدادية لم تستسغ خماداً طويلاً فجفته واطرحته. فقابلهم حماد بالهجو: 
اتهم عمارة بن حربية وأصدقاءه جبل بن حماد والنضر بالزندقة؟. وهجا كذلك 
يونس بن أبي فروة بسبب كبريائه ولأنه فل على صحبته صحبة «عصبة» 
آخری". وهجا المفضّل بن بلال واتهمه بأنه دعي في العرب؛ هذا لأنه حكم 


(۱) الجاحظ الحيوان» ج1» ص۱٤۲.‏ 

(۲) المرتضی: الأمالي» ج۱» ص۱۳4. يعلق المرتضی : «هذا خبث من بشار وتغلغل. شدید لطیف». 
(۳) ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۷۲-۷۱. 

(0) الاغاني» ج۰۱6 ص۳۵۳ و۳۵1 

(0) القصيدة نقلها الجاحظ في الحیوان؛ ج۰4 ص 41۳. 

(7) المصدر السابق» ج4» ص1 4۷-84 


1۹۱ 


لبشار علیه "). وأستفرغ عدة هجائيات بذيئة جداً على ابن المقعد نفسه: لقد أولع 
حماد بالمفنية جوهر جارية القیان. رغبته فى الاستنثار بالمغنية» رأس مال القیان» 
آلجاث هذا الأخير إلى طرد العاشق طرداً موجعاً. فانفجر حماد بالهجاء الذي لم 
يوفر فيه المعشوقة نفسها متهماً إياها باحتراف البغاء. 


كثيراً ما رأينا حماداً في هذه الفصول من حياته العامة يُنسب وأصحابه - 
أخصامه إلى الزندقة. وستتخلق له حياة سرية وديانة خيالية لم يتومّمها معاصروه. 
سيزعم أبو نواس أنه كان يعتقد أن سبب رمي عجرد بالزندقة هو مجونه في شعره. 
لكنه لما سجن مع الزنادفة ‏ ويعني أتباع ماني بيغداد حبْرَ أن حماداً «إمام من 
آئمتهم» وناظم أناشيدهم الدينية التي يقرأون به في صلاتهم'”". هذا ما شاع في 
أواخر القرن الهجري الثاني رأوائل القرن الثالث. وإليه يلمح الجاحظ كما يبدو. 
لكنه يشكك في الخبر ویستبعد أن يحتل عجرد هذه المكانة في الكنيسة المانوية. 
يقول: إن كان عجرد قد أجابهم ‏ ويعني المانويين ‏ «فإنما هو من مُقلديهم:©. 
إلى مثل هذا الاعتقاد في انتساب عجرد وأصحابه إلى ديانة الثانويين مال بعض 
رواة الأخبار من ناقلي لوائح الزنادقة. بل أن متكلماً مصتفاً في المقالات كالقاضي 
عبد الجبار يضم حماد عجرد وبشاراً إلى لائحة «رؤساء الثانوی» من الإسلاميين 
دون أن يضيف إلى عجرد رأياً أو مقالة بعينها“. شبهة لا يجعل منها يقيناً أن 
يتداولها ناقلو الأخبار من واحد إلى واحد ومن جيل إلى جيل. بل يضعفها ابتعادها 
في الزمن عن سياقها والرقت الذي تولّدت فيه. لا نعرف ولا یمکننا أن نعرف إذا 
كان حماد عجرد قد اعتنق المانوية سراً كما زعموا. ما نعرفه معرفة وثيقة أن لخته 
في شعره هي لغة أهل الاسلام وأنه كان عُرفاً أحد المسلمين» وأنه لم يتعؤض أبداً 
للسؤال أو الملاحقة بسبب معتقداته الدينية. 


)١(‏ الاغاني: ج14 ص۳۵۴. 

(1) المصدر السابق. ج۰۱6 صن 744-141 511-50 
(۲) المصدر السابق» ج٤۰۱‏ ص۳۲4. 

(4) الجاحظء الحیران» ج٤»‏ ص٤٤٤.‏ 

)0( القاضي عبد الجبارء المغني» ج۵» ص٩.‏ 


والبة بن الحُباب الاسدي 


أبو اسامة والبة بن الحباب الاسدي مُعلّم الخلاعة الاکبر في زمانه وفي بيثته 
ومزسس آدابها ومشرع سننها. كان كوفياً من جيل حماد الراوية وحماد الزبرقان"؟, 
لكنه لم يُعرف قبل العباسیین. فهذا العربي الصمیم لم یتکسب بمدیح الأمراء ولا 
امتهن صنعة الکتابة أو سار سيرة الکتاب أو تخلّق بأخلاقهم الذرائعية. هذه الحرية 
أهلته لأن يكون أستاذاً في الخلاعة «لا يبالي ما قال ولا ما صنع*۳؟. لا نعرف شیتاً 
كثيراً عن حياته. صحب أيام المنصور والي الأهواز قريبه أبا بُجير الأسدي. وفي 
الأهواز التقى بالمراهق أبي نواس فاحتضنه وأدبه بآدابه وكان بينهما ما سيكون بين 
فرلين ورامبو””". بعد ذلك نراه في البصرة يهاجي بشاراً وتلميذه سلم الخاسر 
ولأنه اشتهر بخفة الروح ودماثة الأخلاق رشح في بغداد لمنادمة المهدي الذي كان 
يستملح شعره. الا أن ما يفعله بجلسائه إذا شرب على ما يصرّح به في قصائده 
حال بينه وبين الخليفة *. حاول في بغداد مناطحة أبي العتاهية. لكن هذا الأخير 
سخر منه ومن رأسه الصغير ولونه الأشقر ووجهه الذي صيّرته الخمرة أشد اخمراراً 
من الرئة» منكراً أصله العربيء ناسباً إيَاه حيناً إلى المريخ وحيناً إلى الروم. 


(1) حول والبة بن الحباب راجم الاغاني؛ ج۰۱۸ ص۱۰۷-۱۰۰. ابن المعتز» طبقات الشعرا ۸۹-۸۷. 
ابن قتيبة» الشعر والشعراء» جلا ص۷۹۷. الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد. ج216 ص1۷۹-1۷1. 
الجاحظ الحيوانء ج٤‏ ص44۸-44۷. أبو هفان؛ أخبار ابي نواس؛ ص۱۰۹-۱۰۸و۱۳۹-۱۳۸. 
السري الرفاء» المحب والمحجوب والمشموم والمشروب» ج۰۱ ص۱۳ وج ص۱٩‏ وج؟» 
ص۱۸۷ و۲41. أبن عساکر؛ تاريخ مدينة دمشق» ج۰۱6 ص٤۷.‏ الطبري» تاریخ» ج111 ص0۳۹. 
و180 Ch. Pellat, Milieu,‏ 

(۲) ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص٩۸.‏ 

(۳) أبو هفان» آخبار أبي نواس» ص۱۰۹-۱۰۸و۱۳۹-۱۳۸. 

(4) الأغاني» ج۱۹ ص۰۲۷ 

(0) الطبري تاریخ؛ ج 111 ص۵۳۹. الجهشياري الوزراء» ص۹۵. والایبات التي نفرّت المهدي منه 
هي: 
قلث لساقيناعلى خلرةٍ آدن كذارأسك من راسي 
وم على وجهك لي ساعةً إني امرؤ أنكك بجلأسي! 

(0) الأغاني» ۰۱۸ ص۱۰۰ و۱۰۲ و۱۰4 وج4؛ ص١٠.‏ الخطيب البخدادي» تاريخ بغداد؛ ج16 > 


44۳ 


وکما انهزم آمام بشار انهزم أمام آبي العتاهية وفر إلى الکوفة حيث قضی نحبه في 
حدود سئة ۰۷۷۷/۱۰ 


كان لوالبة حلقته الخاصة في الكوفة. نمرف من آصدقائه الشاعر المقل علي بن 
ثابت قبل توبته وتزهده" وفاسم"؟ الذي يشبه أن یکون الذي ساقه الجاحظ في 
عصبة الممجان”" وسماه المرتضى قاسم بن زنقطة وعٌباد الذي ذكره أبو نواس 
في هجائيته وقال حمزة الأصفهاني أنه يُدعى عباد بن فرات“» وآخرين يذكرهم 
بالاسم في خمرياته. من ديوان والبة الذي كان مهما" لم يبق إلا شذرات قلیلة. 
يتميّز شعره بالعذوبة والرقة والرشاقة والأوزان الخفيفة المنسرحة. أما موضوعها 
فمقتصر على فنون الخلاعة لا يتعدى الخمرة والغلمان ومعابثة الندمان والدیکور 
الطبيعي الذي تُستهلك فيه اللذة» يزينه الريحان والسوسن والبتفسج» ويُسمع فيه 
صياح الديك وقرع النواقيس. «ولوالبة في المجون والفتك والخلاعة ما ليس لأحد 
وإنما أخذ أبو نواس ذلك عنه» يقول ابن المعتز". وبعض قصائده نُسبت لأبي 
نواس لإصابة المعلم والتلميذ بداء الاستعراض المسرحي لانتهاك الممنوعات(, 

فلسفة أبي أسامة بسيطة وواضحة وتذكر بالوليد بن يزيد“ : 


ص۱۷۹-۱۷۸. الجاحظ» البيانء ج۰۳ صن١4.‏ وديوان أبي العتاهية» ص۹4 1۹9-4 و004-:07. 

)١(‏ الأغاني» ج۰۱۸ ص۱۰ 

(۲) المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۰۶ 

(۳) الجاحظ. الحیوان ج4» ص۷٤٤.‏ 

(4) المرتضی؛ الأمالي؛ ج۰۱ ص۰۱۳۱ 

(0) آبو نواس» دیوان» ج۰۲ ص۸۰. 

(7) كان یقع في مائة ورفة كما في الفهرست» ص۱۸. 

(۷) آهمها واجملها ما احتفظ به الرقیق القيرواني وهي سبع مقطعات في المنادمة على الخمرء الرقيق 
القيرواني آبو اسحاق إبراهيم بن القاسم المعروف بالرقیق الندیم (نحو ۰6۱۰۳/1۲۵ قطب السرور في 
أوصاف الخمور؛ تحقيق أحمد الجندي» دمشق» مطبوعات مجمع اللغة العربية بدمشق؛ 1934 

(۸) ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۰۸۸ 

(4) على الأخص الرائعة التي مطلعها: يا شقيق النفس من خکُم» ابن قتيبة» الشعر والشعراه» ج207 
ص۷۹۷ 

(۱۰) الجاحظ البيان» ج۰۳ ص۰۲۰ 


۹4 


ماالعيش الا في المد اموفي اللزام وفي الشبل 
وادارة الظبي الغضري رتسس وم مالای لا 
ولا تکتمل هذه اللذات المحرمة الا حینما تكونٌ بديلاً للطاعات من صلاة 
لله 1 
وحج وجهاد 
شربث وفاتكُ مشلي جموخ بشتی بالكؤوس وبالبواطي 
يُعاطيني الزجاجة ار يحي رخيمالدل بورك من ممعاطي 
أقسول له على عرب ألطني ولو بمؤاجر علج نساطي! 
فماخيرالشراب بغي رفست ياب بالزناء وباللواط! 
جعلث الحِجٌ ني عُنَى وبتی وفي فرب ل ابا رب اطي! 
فنقلللخمسس آخرملتقانا إذاما كان ذاك على السراط! 
عُمَى وی وقطربل قُرى في سواد بغداد اشتهرت بخماراتها. 
لعل والبة رل من أدخل إبليس في أدبيات المجون. يقول في إحدى 
مقطوعانه: 
قد قاب لتناالکس زوس ودابسرتن‌االنسسصوس (..) 
تسیر کاس اراس اوصی بسهاج ال سوم (..) 
ااا و رتسا وه وارد ا تن 
ريت أعجب شيء اوت جسلس وس 
داو ل ينذا -وذل مدا ستيب س 


وشاع عنه أنه كان يتلقى الوحي من إبليس في منامه. أتاه ذات ليلة وأنبأه بأن 
تلميذه النائم إلى جانبه سيكون أشعر الجن والانس. وقال له: «أما والله لأفتئن 
بشعره الثقلين ولأغرين به أهل المشرق والمغرب. ..عصيتٌُ ربي في سجدةٍ 
فأهلكني ولو أمرني أن أسجد له ألفاً لسجدث!»“ وفي روابة أخرى أنه قال له: 


)١(‏ الأغاني» ج۱۸ ص۱۰۷-۱۰۵. 
(۲) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۸۹-۸۸. 
(۳) الاغاني: ج۰۱۸ ص۰۱۰ 
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«والله لأغوين به أمة محمد عليه السلام ولألقين محبته في قلوبهم ٩۳۸۱‏ بذلك وضع 
والبة تلمیذه وتيار المجون في رعاية إبليس. فكثيراً ما ذكر أبو نواس إبليس في 
شعره فأعاد خلقه على صورته ومثاله. ظريفاً محبباً یسعی في لذات الندامى الذين 
يعبدونه في الخمارات. 


حماد الراوية الشيباني وحماد الزبرقان 


أشهر أفراد العصبة هو أبو القاسم حماد بن سابور (أو ميسرة) المعروف بحماد 
الراوية”". ولد في الكوفة على الارجح سنة ۴۷۱6/۹۵ في عائلة ديلمية الأصل 
من الموالي المعتقين انتسبت بالولاء لبني شيبان. قيل أنه كان في حدائته يصحب 
الصعاليك واللصوص”“. وهذا غير بعيد إذا كان جرى عليه الرق في أبيه أو جده. 
O‏ 4 معدي ی 2 متتبعاً 
اء عصره الكبار كالفرزدق والکمیت وكثير وطبقتهم» تساعده في ذلك ذاكرة 
1 ونهمٌ يغذوه إقيال الخاصة على هذه المادة. فكان أحد أهم علماء عصره 
بأشعار العرب ولغاتها وأيامها وأخبارها وأنسابها. وعلی قول ابن سلام كان «أوّل 
من جمم اشعار العرب وساق آحادیشهال(*). وأخذ عنه كثيرٌ من الرواة رالحفظة 


(1) ابن المعتز» طبقات الشعراء. ص۸۷. 

(5) حول الراوية راجع الجاحظ الحیران؛ ج4» ص41۷-414۵. ابن قتبية» المعارف؛ ۵4۱. الأغاني» 
ج*» ص۹۵-۷۰. الفهرست» ص۱۰4. أبن سلام ابو عبدالله محمد الجمحي (۰)۸40/۲۳۱ طبقات 
فخول الشعراء» تحقیق محمود محمد شاكرء القاهرة» مطبعة المدني: ۱۹۸۰/۱6۰۰ ج۰۲ ص48- 
٩‏ ابن المعتز: طبقات الشعراءء ص14 البلاذري» أنساب» ج١٠‏ » ص۹۵. الاغاني؛ ج7 ص7۷۰ 
8 ابن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» ج۱۵» ص۱۵۷-۱۵۰. المرتضی» الأمالي» جا ص۱۳۲. 
پاقوت» إرشاد الاریب» ص۱۲۰8-۱۲۰۱. ابن خلکان» وفیات الاعیان» ج۲» ص۱۰ ۲۰۷-۲. 
الصفدي؛ الراني» ج۰۱۳ ص۸۷-۸۵ وج۰۱۱ ص141. المرزباني-اليخموري» نور القبن؛ ص9. 
E.7, II, 138-139.‏ ,1.9۷.۳00 

(۳) في الفهرست» ص٤١٠‏ أنه ولد سنة ۷۵/ 144 وهو غير محتمل. والاخباریون مجمعون أن تاریخ ولادنه 
هو ما ذکرناه. 

(4) الأغاني» ج1 ص۸۷. 

(0) ابن سلام» طبقات فحول الشعراءء ج۰۲ ص1۸. ویقال أن حماداً جمع المعلقات السبع على ما ینقل< 


1۹ 


آشهرهم الهیثم بن عدي. فکان صلة الوصل بين النقل الشفهي غير الموئوق في 
القرن الأوّل والتدوین في النصف الثاني من القرن الثاني 

لمع حماد في آخر العهد الأموي حیث كان قد حاز على لقب «الراویة». الامر 
الذي جعل منه نديماً ناجحاً. فكان ملوكهم لا سيما يزيد بن عبد الملك ثم ابنه 
الوليد بن يزيد «تقدمه وتؤثره وتستزيره» فيفد عليهم وينال منهم ويسألونه عن أيام 
العرب وعلومها ويجزلون صلته*. مع العباسيين لم يلق حماد نجاحاً كبيراً. كان 
العلماء بآداب الجاهلية الذين ترح حسهم النقدي بالکلام والذين تعددت لديهم 
مصادر العلم بأيام العرب قد بدأوا يشككون في مرويات الراوية لا سيما وأنه كان 
يلحن ويكسر الوزن”". واتهموه بقلة الأمانة وبالزيادة في الأشعار وبأنه أفسد الشعر 
الجاهلي"*. ومن جهةٍ أخرى لم يحسن حماد النديم تقدير التطور الذي لحق 
بالذائقة الفنية بين أمراء أمية العرب الأقحاح وأمراء العباسيين الْمولّدِين. حين أراد 
صديقه مطيع بن إياس إدخاله كنديم في حاشية جعفر ابن المنصور لم يجد لسوء 
حظه أفضل من أن يسمع الأمير الشاب إحدى قصائد جرير وفيها يقول: 
وتقول بوزعٌ قددببت على العصا هلآهزئتٍبغيرنايابوزع! 

يروي حماد: فقال لي أعد هذا البيت فأعدته. فقال: بوزع أيش هو؟ فقلت: 
اسم امرأة. فقال هو بريء من الله ورسوله؛ نف من العباس إن كانت بوزع إلا 


=ابن الأنباري أبو البركات كمال الدين عبد الرحمن بن محمد (۱۱۸۱/۰۷۷) عن أبي جعفر النحاس» 
نزهة الالباء في طبقات الادباه» تحقيق إبراهيم السامرائي» الزرقاء-الأردن» مكتبة المنارء الطبعة الثالثة؛ 
۰۵ ص8 

(۱) يقرل النديم في الفهرستء ص۱۰4 : فولم نر لحماد كتاباً وإنما روى عنه الناس وصُئْفت الكتب بعده. 
بيد أن ابن الشجري أبا السعادات هبة الله بن علي العلري (11417/047): في كتابه مختارات شعراء 
العرب» تحقيق علي محمد البجاوي» القاهرة» دار نهضة مصرء ۰۱۹۷۵ يذكر في ثلائة مواضم «كتاب 
حماد الراوية» وينبه إلى ما فيه من الإضافات المردودة» ص14۱ و4087 و444. 

() الأغاني جا ص۷۰ 

(۳) ابن سلام» طبقات فحول الشعراء؛ ج۲ ص 44. وعن حماد يقول صاحب الفهرست» ص۱۰4: #ریما 
لحن في الشيء بعد الشيء٠.‏ 

(4) عن المفضل الضبي وكان خصماً للراوية أنه قال : «قد سلط على الشعر من حماد الراوية ما أفسده فلا 
بصلح أبدأك الاغاني» جا » ص٩۸.‏ 


1۹۷ 


غولاً من الفیلان! تركتني يا هذا والله لا آنام الليلة من فزع بوزع! يا غلمان قفاه! 
قال: فصّفعتٌ حتی لم آدر أين أنا. ثم قال: جُروا برجله! فجروا برجلي حتی 
آخرجت من بين يديه مسحوباً فتخرق السواد وانکسر جفن السیف ولقیت شراً 
عظيماً مما جری علي (...) فلما انصرفث أتاني مطیع یتوجع لي. فقلت له ألم 
أخبرك أني لا أصيب من هؤلاء خيراً وأن حظي قد مضی مع بني أمیة(. وقیل أنه 
دخل على الخليفة المهدي الذي أشهره وأبطل رسمياً روايته””". وهذا غير محتمل 
فحماد مات سنة ۷۷۳/۱۵۲ قبل استخلاف ابن المنصور". 

كان حماد شاعراً. ومن الغريب أنه لم يحفظ له ديوان ولا نجد له إلا أبيات 
نقل بعضها الجاحظ في وصف بعض أحياء الكوفة حيث يكثر اللصوص 
والخناقون. فكأن شعره قد ذهب في مروياته. 

كان حماد ماجناً مرّْاحاً وسكيراً خميراً معروفاً بصحبة الشاعر السكير عمار ذو 
كبار”. وكانوا ریما عثروا عليه عرياناً في الخمارات”". وكان إدمانه على الکحول 
بادياً في وجهه. إذ تضخم أنفه واحمرٌ وترهّلت شفتاه كما سبل ذلك الزبرقان في 
هجائه له( : 
نعم الفتى لوكانيعرفربه ويقيموقت صلاتسه حمادٌ 
هدلت مشافره الدنان فأنفه مشل القدوم یسنهاالحلاه 
وابیض من شرب المدامة وجهه فبیاضه‌یوم الحساب سوا 

يشير الزبرقان في هجائیته إلى إهمال الراوية لاوقات الصلاة بسبب الشكر. 


() المصدر السابق» ج٦۰‏ ص۸۲-۸۲. 

(۲) المصدر السابق» ج۰1 ص۹۱-۹۰. 

(۳) الفهرست» ص؛ ۱۰ وهذا التاریخ مُجمع علیه. شذ ابن حجر في لسان المیزان؛ ج۰۳ ص ۰۲۷۷ فذکر 
وفاة الراوية في سنة ۷۸۱/۱۹6 

(4) الجاحظ. الحیوان ج۰۲ ص۰۲۱ 

(0) الاغاني: ج۲4» ص۲۲۰. 

(0) المصلر السابق» ج”ء ص۸۰ 

(۷) الجاحظ, الحيوان» ج٤‏ ص44۵. ابن المعتزء طبقات الشعرای. ص1۹. وهذه الاییات في الاغاني» 
ج٠‏ ص۸۱-۸۰ تسب لأبي الغول النهشلي في هجاء الراوية. 


1۹4۸ 


وقیل أنه لما قرأ کتاب الصلاة لابي حنيفة استنتج أن كل صلواته يجب أن عاد(). 
وعلی الرغم من سعة معرفته بأشعار العرب وأخبارهم كان لا يحفظ القرآن. سعی 
به بشار لدی والي البصرة عقبة بن سلم أنه لا يعرف من القرآن إلا الفائحة فامتحنه 
الأمير بالقراءة في المصحف فأخطأ في أكثر من عشرین موضعاً". 

أما حماد الزبرقان فقد كان نحوياً عرف بعض الشهرة في آخر العهد الأمري. 
لا نعرف ولاءه على التحقيق. وكان معروفاً بشرب الخمرة يشاتم فيها صديقه 
الشاعر أبا الغول النهشلي. كان النهشلي يأخذ عليه تركه للصلاة وكان الزبرقان ینعی 
عليه تركه للخمرة. إلى أن اصطلحا كما يروي النهشلي على «ألا آمره بالصلاة ولا 
يدعوني إلى شرب الخمرةه!۳. 
شراعة بن الزندبون 

كان الشاعر الكوفي شُراعة بن عُبيد الله بن الزندبوذ (أو الزندبود)» مولی لبني 
أسد أو على قولٍ آخر مولی تیم الله بن ثعلبة وکان آسن من حماد عجرد. غرف 
يأنه كان عالماً خبيراً بالخمور وبآداب المنادمة. وخبر لقائه بالوليد بن يزيد مشهور 
وحوارهما يصئّف في آداب الفتوة. قال له الوليد: 

إنا لم نبعث إليك نسألك عن الكتاب والسنة. 

قال: لو سألني أمير المؤمنين عنهما لوجدتي بهما جاهلاً. 


(۱) ابن عساکر» تاريخ مديئة دمشق» ج16 ص۱5۷. 

(۲) الأصفهاني حمزة بن الحسن» التنبيه على حدوث التصحيف» ص 5-0. أبو أحمد الحسن بن عبدالله 
العسكري (581/ ۰64۹۲ آخبار المصحفين» تحقيق ابراهيم صالح؛ دمشقء دار البشائرء الطبعة 
الأرلی» ۱۹۹۶/۱6۱۲ ص ۰۷۴-۷۱ وابن عساكرء تاريخ مديئة دمشق» ج۰۱۵ ص٤ ٠١۹-۱١‏ نقلاً 
عن الصولي. 

(۳) المرتضی» الامالي جا ص۱۲۸ و۱۳۲-۱۳۱. المرزباني-اليغموري» نور القبس. صه. في الأغاني 
ج١٠‏ ص۲۲۳ يحل الشاعر الهجاء حمزة بن بيض محل أبي الغول النهشلي, 

(4) حول شراعة بن الزندبوذ راجع الاغاني» ج ۰۱۳ ص۳۰۹ و۳۲۹ وج؟۰۱ ص۳۳۰ وج ۰۱۵ ص۰۷۱ 
ابن قتيبة» عیون الأخبار» ج۲» ص4۲-4۱ وج ۰6 ص۱۰۰-۹۹. اين حبیب» المنمق في آخبار 
قريش» تحقيق خورشید أحمد فاروق. حیدر آباد الدکن؛ داترة المعارف العلمانیف ۰۱۹4/۱۳۸۶ 
ص44۵. الفهرست» ص۱۸4. ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشق» ج۰۲۲ ص4۵۲. 


1۹۹ 


فسر الولید بذلك فقال له: 

أجلس فأسئلك عن الشراب. 

فقال: عن أي الشراب يسأل أمير المؤمنين؟ 

قال: عن السويق. 

قال: شراب المأتم والنساء ولا يشتغل به عاقل. 
قال: فأخبرني عن اللبن؟ 

قال : إني لأستحي أمي من كثرة ما أرتضعت من ثدييها أن أعود في اللبن. 
قال: فأخبرني عن الماء؟ 

قال: يشركك فيه كل وغد حتى الحمار والبغل. 
فقال له: حدثني عن نبيذ التمر؟ 

قال: سریم الأخذ سريع الانفشاش. 

قال: فما تقول في نبيذ الزبيب؟ 

قال: حثيث المدخل عسر المخرج. 

قال: فأخبرني عن الخمر؟ 

قال: تلك صديقة روحي. 

فقال له الوليد: أي الطعام خير لأصحاب الشراب؟ 
قال: الحلو خيرٌ لهم وهم إلى الحامض أقرب. 
قال: فأي المجالس خير لهم؟ 


قال: عجبت ممن لا يؤذيه حر الشمس ولا برد ظل كيف يختار على وجه 
السماء نديما. ۱ 


فقال له الرلید: أنت صديقي...». 
وکان شراعة على ما يُروى «آملح أهل الكوفة»» صاحب دعابة ومزاح ویب 


(۱) ابن طیفور» کتاب بغداد. ص۹۷-۹1۱. وعلامات الوقف من عندنا ولیست مما اختاره الناشر. 


باظریف العراق». ويُنسب إليه قوله : «ما للعقار وللوقار انما العيش مع الطیش ٩»!‏ 
من ديوانه الذي كان يقع في سبعین ورقة”" لم يبق إلا أبيات قليلة متفرقة في 
المجانة والعبث. منها هذه الأبيات التي يشكو فيها من التشدد في منع الخمو(: 

مالي من حاجة في النبيذ ولاأستطيعٌعلاجاللبن!2...) 
وقد كان ینشربه الصالحون زمان]فمابال هذاالزمس؟! 
این بدالهممحدت؟! وشلاسوهگسرالشین! 
ثلاثاًسأشربهابعدالغتاء وسبعاأًأس لي بهن ال ۱۵ 


علي بن الخليل الشيباني 


لا نعرف أشياء كثيرة عن الشاعر الكوفي أبي الحسن علي بن الخليل الا أنه 
كان مولئ كوفياً لبني شيبان من المتصلين بمعن بن زائدة وبابن أخيه يزيد بن 
مزيدء مذاحاً لهما. هذه الصلة مكنته من الاقتراب» كنديم» من بعض أحفاد 
المنصور بل ومن الدخول على المهدي. تُرجح أنه ولد في بداية العقد الثاني من 
القرن الثاني ومات بعد سنة ۷۹۲/۱۸۰ 

علي بن الخلیل من الشعراء المُجیدین. وصلنا من دیوانه المتوسط الحجم() 
ما يزيد عن المائة بيت مقتطعة من نحو عشرین قصيدة. أوزان قصيرة وجملة محدلة 
آنيقة ولغة تستضيء احیاناً بما يبدو أنه ثقافة مُفكرة. باستثناء قصائد قليلة في 
المديح» فهذه الأبيات تنتسب إلى فن المجون. فهي في وصف مجالس الشراب 
والسخرية من الموالي الذین یصطنعون أنساباً عربية. بقع الصنف الأوّل بين 


(۱) الثعالبي» الاعجاز والايجازء ص۱3۷ 

(؟) الفهرست؛ ص۸4. 

(۳) ابن عساكر» تاريخ مدينة دمشق» ۰۲۲ ص۲٥٤.‏ 

(4) حول علي بن الخلیل راجع الاغاني؛ ج۰۱6 ص۱۸۱-۱۷. ابن الجراح» الورفت. ص0-۲۹). 
المرزباني» معجم الشعراء» ص۲۸۲. ابن عساکر؛ تاريخ مدينة دمشق؛ ج۱64» ص۷۳ المرتضی» 
الأمالي» ج۰۱ ص۱1۷-۱۱. الفهرست؛ ص۰۱۸ 

(0) حسب الفهرست؛ ص۰۱۸ كان دبوانه يمتد على مائة ورقة ما يتسع لالفي بيت. ولا علم لنا بان ما بقي 
من شعره قد توفر له من يجمعه. 


مقطعات رالبة بن الحباب وقصائد أبي نواس الذي نسبت إليه بعض قصائد 
الشاعر6: 
نژه صَبوحك عن متال لاو ما العیش الا في الرحیق السلسل! 
هدي لقلب المستکین تخيّلاً وئلینْ قلب البازخ المتخیّل! 

أما الصنف الثاني فقد كان 7 بن الخليل من أربابه. في أحدى قصائده يصور 
أحد الدهاقين ممن رغب عن «بني كسرى» وادعى الأصل العربي. في هذه القصيدة 
كما في غيرها يقابل الشاعر بين الرهافة الكسروية والبداوة الإعرابية. فلكي 
يستوجب الدهقان النسب يرفض أكل السمك ويطلب أكل الضباب وييکي إذا كر 
الثريد. يتأذى.من عطر المسك والنسرين ويستطيب ريح الشيح والقيصوم. يعاف 
الخمر ويشتهي الحليب. يترك ما يسميه الشاعر «الأدب» لیتبنی الجفاء والخشونة 
رانا 

في نوع آخر يعلق على أحد الانقلابات الوزارية في خلافة المهدي بأبیات 
كأنها مستوحاة من أنبادوقليس " : 
عجبالتصريف الأمور سح وكرام يا 
والدهريلعب بسالسرجال لووائكر جاري 1 

كان علي بن الخليل أقرب إلى مجان الجیل الثالث منه إلى أبناء الجيل الثاني 
نجده في الكرخ ببغداد أكثر من مرّة في جماعة من أهل المجون من الجيل الثالث - 
«وكان أسنهم» كما يوضح أبو هفان ‏ منهم أبو نواس والحسين بن الضحاك الخليع 
والقراطيسي أو الشاءر المعروف بزرزر يتقارضون الأشعار ويتداعون إلى القصف 
عند هذا أو ذاك أو في «حانوت خمار»*. خلافاً لمن سبقه من معلمي المجون 
الذين لم يعرفوا «صاحب الزنادقة» كان علي بن الخليل عرضة للطلب. بحسب 
رواية الأغاني كان ذلك بسبب الصدافة الحميمة التي جمعته بصالح بن عبد 


(۱) المرزبايي معجم الشعراءء ص۲۸۳. وهذه الأبيات منسوبة لأبي نواس» ديوان؛ ج۳» ص40 ۲. 
(۲) الاغاني» ج214 ص۱۸1-۱۸۳. 

(۳) الطبري تاریخ» ج ۰111 ص114. والاغاني؛ ۰۱۸ ص۱۷۸ بين الروایتین بعض الاختلاف في 
(4) ابر هفانء آخبار أبي نواس» ص۸۷-۸۵. ابن الجراح؛ الورقة» ص1۰-۳۹. 
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القدوس”". رواية مستغربة جداً. فالرجلان لم یکونا من جیل واحد ولا من بِيئةٍ 
واحدة ولا من ثقافة أدبية واحدة. من المحتمل جداً أن يكون علي ب بن الخلیل قد 
رُمي بالزندقة لمجونه وما عرف عن الخلعاء من إهمال الطاعات. وكسواه من أبتاء 
جيله ممن تكيّف مع الشروط الجديدة رد الشاعر على الخليفة المهدي بأن ذلك 
كان في شبابه وأما اليوم فهو قد «تاب» : 
وقرتُ على المشیب فليس مني وصال الغانيات ولا المدام 
وولى اللهووالقيناتعني كماولى عن الصبح الظلاماً 
إلا أن الشبهة بقيت تلاحقه إلى زمان الرشيد. فكان يتخفى منتظراً الفرصة 
السانحة. حوالي سنة ۷۹۲/۱۸۰ جلس الرشيد للمظالم في الرافقة فدخل الشاعر 
عليه فيمن دخل وكان آنذاك قد صار شيخاً مسناً يتوكأ على العصا و«عليه ثيابٌ 
نظاف وهو جميل الوجه حسن الثیاب». وكما جرت العادة ف في التظلم كان يحمل 
في يده رقعة کتب فیها شكايته. يروي الحاجب الفضل بن الربيع : : «فوقف حتی 
تقض المجلس ثم قال يا أمير المؤمنين رقعتي! فأمر بأخذها. فقال إن رأى أمير 
المؤمنين أن يأذن لي بقراءتها فأنا أحسن تعبيرأ لخطي من غيري. فقال له اقرا! 
فقال شيخ ضعيف ومقامٌ صعب ولا آمن الاضطراب فان رأى أمير المؤمنين أن 
يصل عنايته بأمري فى الإذن بالجلوس فعل. فقال اجلس! فجلس» وأنشد سينيته 
المشهورة في مديح الخليفة وفيها يعزض فزعه وأسباب اتهامه ويدفع ببراءته مما 
نسب إليه من ترك الصلاة : 
اني لسجاأث السیك من فزع قدکان شردني ومن سس 
لسااستخضرث ال مجتهداً یم نحوك رحلة المنس 
واخضترت حک مك لا أجساوزه حتى قوب في ثرى رمسي (. ..( 
إن راعني من هاجس فزع كانالتوكل عنده ثرسي 
ومافذاكإلا انني رجل أصبوإلى تقر من الأنس (..) 
وأجاذب الفتيانبينهم صفراء‌هند المزج کالورس 


() الأغاني» ج214 ص؛ ۰۱۷ 
0 الممدر السابق» ج٤٠»‏ ص۱۸۱. 


o۳ 


NESE EBS EET 
قال له الرشيد: من تكون؟ قال: علي , بن الخليل الذي يقال أنه زنديق! فأمنه‎ 
الخايفة.‎ 


(۱) هذا الخبر بما فيه القصيدة جاء في روايتين مستقلتين بينهما بعض الاختلاف. الأولى نقلها المصدر 
السابق» ج٤٠‏ ؛ ص17/4-/ا17. والثانية حفظها الحصري في زهر الآداب» ج4» ص۹۱۱2۹۰۹. 


î: 


الفصل الرابع 
في البصرة 
بشار بن برد ومحمد بن مناذر 


ا 
بشار بن برد 


نشاة بشار وأثرها في تكوينه النفسي 


بشار بن برد المكنى أبو مُعاذ"؟ ولد على ما نرجُح بين سنتي ۸۵/ ۷۰6 


و۹/ ۷۱٤‏ مكفوفاً» في البصرة» في عائلة متواضمة من الرقيق. كان يرجوخ» 


(0 


على الرغم من كثرة الدراسات والمقالات لا تزال المقدمة التي قدّم بها الامام الطاهر بن عاشور لدیوان 


بشار (ديوان بشار» جاص ۱۰۷-۸) زالتي جمع فيها ما وصل إلينا من «آخبار بشار»» آوفی ما کتب عن 
حياة الشاعر الكبير. كما يجد القارئ في دراسة شاکر الفحام نظرات في دیوان بشار بن برد» دمشق» 
منشورات مجمع اللغة العرية بدمشقء الطبعة الثانية» ۰۱۹۸۳ ص ۰۲۰۲-۱۹۷ ثبتاً یکاد یکون كاملا 
بمراجع ترجمة بشار وأخباره وبالدراسات التي تناولته وبجامعي فصائده في القدیم والحدیث. ومما فاث 
الفحام من المهم دراسة علي الزبيدي «مصادر آخبار بشار بن برد مجلة كلية الاداب العراقیف جامعة 
بغدادء العدد السابع» (نیسان ۰6۱۹۷۶ صی ۰۱۸۸-۱۲۹ ون۵ .256-257 ,177-178 Ch. Pellat, Milieu,‏ 
Roman, Basfshar, son expérience courtoise, les vers ۵ Abda, texte arabe, traduction et‏ 
Beyrouth, Darel-Machreq, 1972‏ 162006 . كما نعيد إلى دیوان بشار الذي حققه الطاهر بن عاشور 
رنشرته لجنة التأليف والترجمة والنشر في أربعة أجراء القاهرة» ۱۹۱۲-۱۹۵۰ ثم أعادت نشره وزارة 
الثقافة الجزائرية سنة ۰۲۰۰۷ 

افترض ابن عاشور (ص )١5‏ أن بشاراً ولد «في حدود سنة ست وتسعين». ونعتقد أنه ولد قبل ذلك : في 
قصيدة نظمها عجرد في منتصف القرن الثاني بذکر أن بشاراً كان آنذاك في السبعين. كما ذكر كثيرٌ من 
أصحاب التراجم أنه حين قُتل سنة ۱۱۸ كان قد تجاوز التسعين. على ذلك يكون مولده قبل سنة /٩۰‏ 
۷۹4 


جده لأبيه» سبي مع من سبي في فتح طخارستان قبیل منتصف القرن الهجري 
الأرل على أبعد تقدیر روقع في فيء المهلب بن أبي صفرة(. وکان المهلب أحد 
الذين شاركوا في فتوح خراسان الشمالية الشرقية. وحمل يرجوخ إلى البصرة للعمل 
في ضيعة لامرأة المهلب مع العبيد والإماء. وولد برد بن يرجوخ في الرق وعمل 
طيّاناً في البناء وتزوج أَمَة لرجلٍ من الأزد تُدعى غزالة”". ولد له الدخداخ بن برد 
الب بأبي الجلاخ'" وبشار بن برد من غير أن نعرف إذا كان الدخداخ من غزالة 
أو سواها. ومن المرجح أن تكون العائلة قد أعتقت على إثر ذلك لا قبله» وأن 
يكون بشار قد ولد عبداً أو «قنً؛ أي عبداً مولوداً لعبد *. ومات برد في بداية القرن 
الثاني كما نحتمل. ويجب أن نكون غزالة على جانب من الحسن لكي تعرف 
رَوجِين اثنين بعد برد. أحدهما حنقي والآخر سدوسي ۲ . ومنهما ستنجب بشيراً 


وبشراً أخوي بشار لأمه اللذين سيمتهنان القصابة وابنة دُعيت سْمَیعة, 


: واللافت أن أبناء غزالة الثلائة بشاراً وبشراً وبشيرأً» على اختلاف آبائهم كانوا 
مُعوّقين”). وحين ستقوم المهاجاة بين عجره وبشار في منتصف القرن سینشب 


(۱) على الرغم من النواتر في الخبر أن بشاراً هو ابن برد بن يرجوخ (أو بهمن) ربح ابن عاشور أن يكون 
يرجوخ هو اسم بُرد قبل إسلامه. والذي قاده إلى هذا الانتراض اعتقاده أن المهلب الذي ولي خراسان 
سنة 1۹۸/۷۹ وغزا كش وتف سنة 1۹۹/۸۰ قبل أن تدركه الوفاة سنة ۷۰۱/۸۲ سبا برجوخ في هذا 
الوفت؛ ولما كان لا يستوي أن يكون بشار المولود على تقديره سئة ٩۱‏ حفيداً لرجل سبي سنة ۰۸۰ 
أوقم السبي على برد وحذف يرجوخ من الوجود. لكن هذا الافتراض مجاني لأن غزوات المهلب في 
الشرق كانت كثيرة وقديمة. 

(۲) افترض ابن عاشور (مقدمة ديوان بشارء ج۱» س۱4) أنها كانت رومية لان بشاراً يفخر في إحدى 
قصائده بآبائه ملوك الفرس وبخاله فبصر. وهذا لا يكفي لطرح مثل هأءا الافتراض. 

(۳) ابن ناصر الدين الدمشقي (۰۲۱6۳۸/۸۶۲ توضيح المشتبه في ضبط أسماء الرواة وأنسابهم وألقابهم 
وكناهم» تحقيق محمد نعيم العرقسوسي» بيروت» مؤسسة الرسالة» الطبعة الاولی؛ ۰۱۹۹۳ ج۲٠‏ 
ص۵۱۱ وج4» ص۲۱. ويضيف المصنف وله حكايات» ولا نعرف ما هي هذه الحكايات. 

(4) يصف الأصمعي بشاراً بأنه «العبد! القن ابن القن ۰٩!‏ الأغاني» ج۰۲ ص۱۳۹ و۲۰۱ و۰۲۱۱ 

(۵) الزمخشري» ربيع الأبرار» جه ص434. 

(1) الاغاني؛ ج۰۲ ص۲۰۸. وهو ما پذکره عجرد في هجائه لبشار: الجاحظ. الحیوان» ۰۱ ص۱۵۸. 

(۷) المصدر السابق» ج4؛ ص10۲. 

(۸) یقرل الجاحظ عن بشار واخوته في البيان» ج۰۱ ص۳۱-۳۰: «ركانرا ثلائة مختلفي الآياء والام< 


0 


عجرد أنيابه في سميعة وفي غزالة خاصة قیمزق عرضهما في حين يذكر بُرداً بصيغة 
الماضي» مما يوحي بأن غزالة كانت لا تزال في ذلك الحین علی قید الحياة. ومن 
الواضح أن تسمية أبنائها بأسماء متقاربة يعود لها. ويعود لها أيضاً باحتمالٍ كبير 
وللبيئة الفقيرة جداً السبب في إصابتهم بالتشوه الخلقي إذا كان للتشوه الخلقي في 
هذه الحال أسباب ورائية. ومن نسبتهم لها يبدو أن علاقتهم بها وعلاقة الواحد 
منهم بالآخر ‏ وکان بعضهم براً ببعض كما ذكروا ‏ كانت أقوى من علاقتهم 
بآبائهم. وهذا أثر من نظام النسبة إلى الأم في مجتمع الرق. 


آما ولاء العائلة فهو غير محمّق بوضوح. كان بشار ينتسب مفتخراً بالولاء لقبيلة 
عُقيل العامرية المضرية. وهو ولاء اشثهر به فقيل «بشار العقيلي». ذلك أن برداً أو 
غزالة وابنها انتهوا في يمين هذه المرأة أو تلك من عُقيل فاعتقتهم". فكان 
ولاؤهم لعُقيل. بيد أن هذا الولاء لم يكن واضحاً لمعاصري بشار. فحماد عجرد 
يزعم أن بني عُقيل كانوا ينفونه» ويصف بشاراً ب«عبد أم الظباء». وأم الظباء هذه 
كانت سدوسية. وهي التي | اعتقت» على قوله» بُرداً. ولنزول هذا الأخير في جوار 
عُقيل عرف بولائه له" ۳ كما أن واصل بن عطاء يتحيّر بين عُقيل القيسية 
وسدوس الربعية حين يهدد بشاراً برجل من موا ولعل عائلة غزالة نفسها 

تحوّلت بين السدوس وعُقيل. وکان الحيّان متجاورين في البصرة ة إلا أن السدوس 
كانوا أقل شأناً وأضعف نفوذاً. ويبدو أنهم كانوا يزعمون أن بشاراً مولاهم". 
ولعل زواج غزالة بالسدوسي وولاء هذا أو ذاك من أبنائها لسدوس كان وراء هذا 
الالتباس. وهو التباس غير مستغرب إذا أخذنا بعين الاعتبار إن انتقال هذه العائلة 
الضعيفة من العبودية إلى الحرية استمر قرناً كاملاً تقريباً تنقلت ملكيتها أثناءه بين 
قبائل البصرة أكثر من مرّة. 


-واحدة. وكلّهم ولد زناه ويستدل مما قبل في هجاء بشار وإخوته ووالدته أن آخوي بشار كان أحدهما 
مخلوع الورك والآخر ناقص الذراع. 

(1) الأغاني» ج۳» صن173. 

(۲) الجاحظ الحوان؛ ج۰۱ ص198. 

(۲) الأغانيء ج۳ ص۱۳۱ و۱۳۷. 

(4) الجاحظ, البيان» ج۱ ص۰۱1 

(۵) المصدر السابق ج۰۱ ص۹٤.‏ 


/اوم 


لا شك إن نشأة بشار التي كانت تعتبر وضیع فضلاً عن کفاف بصره ودمامته 
الأسطورية» نرت في تکوین بنيته النفسية نجعلتها وعرةً وترکت فیها دمامل 
استعصت على الشفاء وحملته على عدرانية سترافقه طيلة حياته وستتسیّب بمقتله. 
فقد كان ضیق الصدر بُرماً بالبشر: سلیط اللسان وسریع الغضب» صعب 
المراس» ومنذ العاشرة من سنيه» شثاماً الاعراض؛ یخشی الناس في البصرة ۳ 
ان غير أنه كان لبشار نشأة أخرى. أن ما اد في وط أعربي یس 
بوحي بذلك اسم «الدخداخ» وهو عربي إعرابي» وقول بشار أنه خوج في م 
إلى البادية وتربى بعد ذلك في «حجور ثمانين شیخا من فصحاء بني عقيل ٠‏ 
ويؤكده بصورة دامغة عربية بشار النقية. هذه النشأة في بيئة عربية وفي الشعر العربي 
وما يهيمن فيه من القوانين الرمزية وقيم الحمية والتفاخر بالأنساب وانتفاخ الذات 
كانت السبب» كما نحسب. في آنفته واعتداده الهائل بنفسه ومبالغاته في مدیح ذاته 
لا سيما بعد تجاحه الباهر في الشعر””. في الجدل بين النشأتين وعلى وقع 
التحولات السياسية الکبری التي رافقت انتقال السلطة من الأمويين إلى امامت 
المنصورین بالخراسانية نجد تفسيراً لکثیر من مواقف بشار المتلونة وما أثر عن 
شعوبيته. في آخر العهد الأموي كان كثير الفخر بمضر الحمراء وبقیس عیلان وبيني 
عامر وبعُقيل خصوصاً. بل كان يُعقبر شاعر فيس شبه الرسمي في قصائده 
الأمرية. إلا أنه كان هناك دائماً من يُذكّر هذا الشاعر الفخور بشرفه الذي «سد 


() الأغاني» ج۲» ص۱۸۱ و ۱46 ۱4۹ ۳۸ و۲4۸ ونقل المصنف كثيرأ من النوادر التي تصور 
سخریته اللاذعة ولا مبالائه بزاثریه وسوء خلقه. ومنها أن بدایاته الشعرية وهر صبي كانت في هجاه 
الناس وأن والده كان یضربه على ذلك ضرباً شديداً. ونقل أنه لما مات يشار تباشر أهل البصرة وهنا 
بعضهم بعضاً وحمدوا الله وتصدّفوا لما كانوا مُنوا به من لسانه. ولم يتبع جنازته إلا جارية له سندية. 

(؟) المصدر السابقء ج۰۳ ص۱۵۰. 

(۳) کان يطيب له أن يقول عن نفسه أنه «أكبر الجن والإنس» المصدر السابق» ج۰۳ ص4 ۱۵. ولا تكاد تخلر 
قصيدة له من افتخاره بنفسه وبشعره. 

(4) دیوان بشار: ج٤‏ ص۱۸۳ والأغاني» ج۰۳ ص۱۳۹ و۱۵۳ و٤٥۱‏ و۲۱۹ و۲۳۷. يقول فیما يقول 
آییانه الشهيرة التي تعتبر أفخر ما قيل: 
إذا ما غضبنا غضية مُضريةً هبكنا حجابٌ الشمس أو تمطر الدما! 
إذا ما أعرنا سيداً من قبيلةٍ كُرى منبرٍ صلی علبنا وسلمًا! 
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الافق»» كما يزعم» أنه «غير زاكي الفرع ولا محروف الأصل» وأنه «قنْ ابن 
فن»۳). هذا نضلاً عن حماد عجرد وأبي هشام الباهلي اللذین أسرفا في تهجین 
بشار وتحقیره. من هنا مزاعمه التعويضية» في بدایات الفترة العباسية بأنه يتحدر من 
سلالة ملكية وأنه #نجلُ آملای»۳؟ وسلیل «ملوك و وأن اصله مرازبة 
طخارستان وفرسان خراسان بل بذئك على ب بني العباس” * وأن يرجوخ إنما 
أخذ أسيراً ولا عار في ذلك” ¢ . وربما كان ذلك صدي لاخبار ت تتوارثها العائلة عن 
يرجوخ كما بطیب غالباً للمسبیین أن يتخيّلوا. مزاعم سیلفق له منها الشعوبيون في 
آخر القرن أنساباً عريضة تتصل بملوك الفرس الأقدمين وبابراهيم الخليل باعتبار أن 
الفرس» كما ساد الاعتقادء من أبناء سارة(؟. من هنا أيضاً مجازه إذا أثير 
للعرب”” وتبرؤه في فترة من حياته من ولائه للهمریب»۳: بل تحريضه الموالي» 
كما قيل؛ على ترك الولاء". إلا أنه في نهاية المطاف وجد نوعاً من التوازن بين 
نسبيه العجمي والعربي في قوله الطريف أنه من «فريش العجم۲. ولم یتنکر 
لعامر وغقیل وبقي يعتبر نفسه: «مؤيد البيت والقرارة والتلعة في عُجمه وفي 


عربه»۲ ۰ زاعماً: «أبي خراسان وأدعو عامرا. أكرمُ حي أولاً وآخرا۳. وكان 


)١(‏ المصدر السابق» ج۰۴ ص۲۰۳ و۲۰۱. 

(۲) ديوان بشارء ج۳؛ ص۱9۲. 

(۳) المصدر السابق؛ ج۰۳ ص١٠1‏ . 

(4) البصدر السابق. ج۰۲ ص۲۹۷ و۳۰۳. الجاحظ,» البيان» ج۰۱ ص٩4.‏ 

(0) ديوان بشارج۴» ص۲۳۰-۲۲۹. 

(0) الأول عن علان الشعويي؛ الأغاني» ج۳» ص۱۳۵. والثاني ویتصل بابراهيم الخلیل مروراً ببشتاسف 
الملك نقله جامع الدیوان (ج۰۱ ص۱۲۲-۱۲۵) وفیه بحل «بهمن؟ محل يرجوخ. وکتیر من الاسماه 
الواردة في النسب المزعوم مأخوذة من الشاهنامة كما انتبه إلى ذلك ابن عاشور. 

(۷) دیوان بشارء ج۰۱ ص۳۸۹ وج ۳ ص۲۲۹ وج؟» ص1۲. الأغاني» ج۰۳ ص ۱۹۷-۱۹1 . 

(۸)_آبیائه في المصدر السابق» ج۰۳ ص۱۳۹. 

۰۲۰۳ المصدر السابق» ج۰۴ ص‎ )٩( 

(۱۰) دیوان بشارء ج۶+ ص۹ ۰۱۵۷-۱۵ 

(۱۱) المصدر السابق» ج١2‏ ص184. ويقول ابضاً أ (الأغاتي ٠‏ ج۲ ص۱۳۸): 

نمث في الکرام بني عام فروعي وأصلي قريش العجم! 
(۱۲)دیوان بشارء ج37 ص۲۳۹ 


إذا نزل الأعراب بظاهر البصرة جاء‌هم فخالطهم كأنه أحدهم وجالس نساء‌هم 
وأنشدهم شعره في مدیح قیس(. في هذا السياق يجب أن نفهم شعوية بشار. إنها 
شعوبية اجتماعية وامتداد لتقاليد العرب ولما تطبّع به من عاداتهم. ومثلها أهاجيه 
حيث كان يعيّر أخصامه بأنهم علوج وزنج ونبيط”'". زلیست شعوبية ثقافية. إذ ليس 
فيما وصلنا من شعره ما يدل على اهتمام بتاريخ ملوك الفرس وآدابهم. وقد نجد 
في شعره تعبيراً سریانی؟ تأدى إليه ریما من صديقه «مَرْيُحتاه* وذكراً للرهبان 
والصلیب: ولا نجد فيه كلمة فارسية واحدة لم تكن معروفة لسائر أهل البصرة أو 
إشارة إلى المجوسية. نعرف كذلك أن بشاراً آنجب البنات والبنین منهم محمد بن 
بشار الذي روى شعر آبیه؟» وحمدان الذي كان قضّاراً بالبصر:(؟. كما كان 
لأخوته عقب نعرف منهم السدري الذي كان من آهل الأدب". ولم يؤثر عن 
هؤلاء أية عناية بالأنساب الخراسانية. فالأرجح أن مزاعم بشار عن أصله الملكي 
كانت تعويضاً عن منبته الوضیع» وفي الوقت عينه تعبيراً رمزياً عن تربعه في زمانه 
على عرش الشعر. وبهذا المعنى فهو به جدير. إنه من الذين بدأت أنسابهم بهم 
رانتهت بهم. 


() الأغاني» ج۳ ص5١7‏ 

(1) ديوان بشارء ج۲» ص51 و۰۱۱۱ 

(1) ابن بّري (2)21185/0817 في التعریب والمعرّب (أو حاشية ابن بري على كتاب المعرّب لابن 
الجواليقي)» تحفیق إبراهبم السامرائي» بيروت» مؤسسة الرسالة» ۱۹۸9/۱۸۰۵ ص۸۸ و ۰۱۸۳ 
یسب إلى بشار هذا البيت الذي فات ابن عاشور: 
ففلتُ له لا ذهل من تنل بعدما رمى نيم الشبّان سنه بعائر! 
وهلا دهل من قمل؟ بلهجة السواديين (© دك ح_حصله) تعني دلا خرف من الجمل؟. 

(4) ديوات بشارء ج۱» ص۳۷۲ 

(0) المرزباني؛ الموشح» ص۲۹۲. الخطيب البغدادي» تلخيص المتشابه في الرسم» تحقيق سكينة 
الشهابي» دمشق. دار طلاس» الطبعة الاولی» ۰۱۹۸۰ جا ص۳۷۳. 

(0) الأغاني» ج37 ص۰۱۳ 

(۷) يقول السدري في رواية ابن المعتز عنه: «كان عمي بشار..»؛ ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص ۲۳-۲۲ 
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الشاعر الضخم 


هذا لأن بشار بن برد من أضخم شعراء العربية على الاطلاق. ففي الموقع 
التاريخي الذي احتله بين القدماء والمحدئین» كان النقاد» كالأصمعي» بعتبرونه 
«خاتمة الشعراء» أي آخر من یُستشهد بشعره من الاسلامیین کجریر والفرزدق ومن 
كان في طبقتهما”"". وهو «أشعر المحدلين؛» عند الجاحظ ۰۳ بل أستاذهم 
ورئيسهم وأبوهم «من غير اختلاف» عند سواه. وأحلوه في طبقته محل امرئ 
القيس في طبقته””. وبالغ ابن الرومي في تقديمه فكان يزعم أنه أشعر من تقدّم 
وتأخر*. والذي أمُله عندهم لهذه المكانة ميزات منها أن عربيته جريرية -خالصة» 
وأنه مطبوع لا یتکلف. وأنه أل من فثق البديع» وأنه واسع التصرف في جميع 
أبواب الشعر بحيث كان من النقاد من يجد في قصائده أبدع الشعر بيتاً وأفخره 
وأهجاه وأمدحه وأغزله(* وأنه شديد الغزارة: فقد كان له سبعة من الرواقلاگ 
وأنتج ما يزيد على اثنتي عشرة ألف قصید:" ذالم يجتمع شعره لأحد ولا 
احتوی عليه ديوان» كما يقول صاحب الفهرست". وبالنظر إلى ما بقي من شعره 
فتعظيمهم لبشار في مكانه". فعلى الرغم من تباعد الزمان وتطوّر الذائقة واللغة ما 
زالت تهزنا في شعره لَغة عربيةٌ صافية تُصرّفها قوءً قاهرة. فوَارةٌ بالصور المبتكرة» 
نقية شفافة وعذبة سلسة إذا أراد» وإعرابية وحشية إذا أرادء وفخمة مهيبة إذا 
انتفخت أوداجه واصمُّن بيديه وتنحنح وبصق عن يمينه وشماله». فجاءت قصائده 
بعضها أشبه بتمائيل البلور وبعضها بحدائق بول كلي وبعضها تحدث عند إنشادها 
ما يشبه الدويّ والجلبة والصهيل. 


(۱) الاأغاني ج۳ ص۱4۳ و190, 

(۲) الجاحظ, الخیوان؛ ج؟۰ ص۵4). 

(۴) ابن رشیق القيرواني» العمدةء ج۰۱ ص۱۳۱. 

(4) الحصري, زهر الأداب؛ ج۰۲ ص4۷۲. 

(0) الاغاني ج۰۳ ص۱۵۰ ۰۱۵۱ 

(1) دیوان بشار» ج۱ مقدمة ابن عاشور» ص۰۷۱ 

(۷) الاغاني» ج۰۳ ص۱46 وه ۱4 والمراد بهذا العدد الرهمي الکثرة الكثيرة. 

(۸ الفهرست؛ ص۱۸۱ 

)٩(‏ راجع مقدمة ابن عاشور للدبوان حيث درس الامام فن بشار ومکانته الشعریة ج31 ص۱۲۰-۵- 
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بالأمس كما اليوم» شکلت عتبات المثرین في المدينة سوقاً يبيع فبه منتجو 
الخيرات الرمزية كالشعر والغناء والمنادمة والوعظ وسواها بضاعتهم. في هذه 
السوق الثقافية اقترن لدى الشعرای خاصة لدى شاعر ضرير مثل بشار» مطلب 
الكسب بمطلب النجاح والقيمة الفتية للفصيدة بالقيمة النقدية. من هنا سجلت 
قصائد المديح مفاصل زمنية وفنية في حياة الشاعر وفي إنتاجه. مع أن مواهب بشار 
الشعرية برزت في سن مبکرة نحسب أن شهرته لم نتجاوز البصرة إلا في العقد 
الثاني من القرن الثاني”". وكان فنه آنذاك قارحاً مُستوياً. فأقدم قصائد المديح 
المعروفة لم يخص بها هشام بن عبد الملك لكن ابنه سليمان الذي عرف بمقارعة 
البيزنطيين سنين طويلة. التقاه في حران في حدود سنة 47/114". فلم يمنحه 
سليمان أكثر من خمسماية درهم”". وهذه جائزة متواضعة لا عطی لشاعر ذي 
شأن. ومع أن الوليد بن يزيد كان من المعجبين بنسيب بشار كما زعموا فان هذا 
الأخير لم يفد عليه مع من وفد عليه من شعراء العراق"؟. بعد سليمان بن هشام 
تمكن بشار من الدخول على عبد الله بن عمر بن عبد العزيز لما ولاه يزيد الناقص 
العراق سنة ۷٤٤/٠١١‏ “. سنونٌ قليلة وسينطق باسم القبائل القيسية في قصائد 
المديح التي أنشدها أمام يزيد بن عمر بن هببرة والي العراق لمروان» وأرّخ فيها 
لاحداث الاعرام 174 ۷۲۱/۱۳۰ - 48/ التي انتهت بانتصار آخر الأمويين على 
خصومه". فأعجب به ابن هبيرة ومنحه «أول عطية سنية أعطيها بشار فرفعت من 
(۱) تقل عن أبي عبيدة أن بشاراً قال الشعر في العاشرة. الأغاني» ج37 ص۱۸۳ و144. 
(؟) قيل أنه تعض لجرير فاستصغرء أبو حرزة. ويجب أن يكون ذلك قد حدث في آخر القرن الأول أو بداية 
القرن الثاني المصدر السابق؛ جء ص۱۸۳ و154. وكان بشار يتمنى لو أن الذئب العجوز قد الفت 
إليه. 
م 5 السابق: ج۳» ص117. ديوان بشار» ج۱ ص511. 
(4) الأغاتي. ج۳» ص۱۸۷. 
(5) ديوان بشار. ج۲ ص۱۷۲. 
(7) الأغاني ج۰۳ ص۱۹۷. وفي ص۲۳۲ بقول الاصفهاني «عمر بن هبيرةا وهذا خطأ فالتصيدة تعود إلى 
خلافة مروان ووالي العرافین حینها هو يزيد بن عمر بن هیبرة. والقصيدة مشهورة ومطلعها: «جفا جفوة 
فازور ٍذ مل صاحبه...» انظرها في الدیران» ج۰۱ ص ۳۲۳. 
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ذکره»(. وکانت اعترافاًبنباهته الشعرية والاجتماعية. مع العباسیین الذین التحق 
بهم بسهولة ستتسع داثرة ممدوحیه ويرتقي سلمها ویرتفع مردودها. في أول الأمر 
اقتصرت مدائحه على العمّال من بني المهلب وعلى الأخص روح بن حا 
وبني قُتيبة بن مسلم» وعلی ولاة البصرة كعقبة بن سْلم بوجه خاص وابنه 
نافع بن عقبة؟؟» وعلی الأمراء من بني العباس"*. كما اتصل بأعيان الدولة 
کعمر بن العلا واي ايوب التي 0 ويزيد بن مزید ۵ وخالد بن برمك 
وعلي بن يقطين”*'' والربيع حاجب المنصور ' ويعقوب بن داوود وزير 
المهدي ۳" وسواهم. ولا يبدو أنه دخل على السفاح أو المنصور. إذ لم ينقل له 
في مديح هذين الخليفتين قصيدة واحدة. ولعله كان يرهب المنصور. غزارة إنتاجه 
في هذا العقد الخامس من القرن وكثرة رواته واعتراف النقاد والشعراء من معاصريه 


(۱) الاغاني؛ جلاء ص۲۳۷. وله مدائح أخرى بابن هبيرة» ديوان بشار» ج۰۱ صن174. 

(1) في روح بن حاتم» ديوان بشار» ج۱ ص ۲۷۷ وص748 و۳۵۵ وج ۲ ص 147 وج ۰۳ ص ۵۰. كما 
امتدح داوود بن حاتم» المصدر السابق» ج١ص744.‏ ويزيد بن حاتم» المصدر السابق» چ۳ 
ص۱۷۸. وداوود بن يزيد بن حاتم بن قبيصة بن المهلب» المصدر السابق» ج۰۱ ص۹١٠.‏ 
وخداش بن يزيد بن مخلد بن المهلب» المصدر السابق» ج۲ ص04. 

(۴) المصدر السابقء ج۲ ص۳۲۲ وج ۳ ص۲۰۳. الأغاني» جلاء ص۱۹۰- 

(4) ديوان بشار» ج۰۱ ص۱۳۲ و۱۳۷ و174 وج ۰۲ ص۲۱۸ وج ۲ ص۷۰ وص۲۹۰. الأغاني؛ ج۰۳ 
ص۱۷4 و۱۷۸ و۱۸۲ و۱۸۹ و۱۹4 و۲۳۰ 

(۰) محمد بن أبي العباس» دیران بشار. جلاء ص۲۹. أبناء سلیمان بن علي: محمد بن سلیمان» 
الاغاني ج۰۳ ص۱۱۷ وجعفر بن سليمان» المصدر السابق» ج۳» ص۲۰۷ ودارود بن سليمان» 
دیوان بشارء ج۳ ص ۰۱۹۲ كما امتدح سلیمان بن داوود بن علي» المصدر السایق؛ ج۰۱ ص۲۵4 
والعباس بن محمد بن علي بن عبدالله بن عباس؛ الاغاني» ج۳٠‏ ص۱۹۵ وابنه الولید» دیوان بشار» 
ج۲ ص٤٤‏ و٩۰۱۲‏ 

() الاغاني» ج۰۲ ص ۰۱۹۳ 

(۷) دیوان بشار» ج۱» ص۰۱۲ 

(۸) المصدر السابی؛ ج۳» ص1۰ 

(9) المصدر السابق» ج۳ ص۱۲۵ وج ٤‏ ص۱۲۷ . الأغاني» ج۰۲ ص۱۷۳ و۱۸4 و۲٩۰۱‏ 

(۱۰) دیوان بشار» ج٤‏ ص ۰۲۱۲ 

(۱۱) المصدر السابق» ج۳ ص4 4. 

(۱۲) المصدر السابق؛ ج١‏ ص۳۲۲ وج ۳ ص۵۹. 


۰۳ 


بتفوقه وریاسته "۴ إضافةٌ إلى ذیوع قصائده ونفاقها عند المغنین والقیان یتکسبون 
بها في المجالس والاعراس وینوحون بها في الماتم» فتحت له أبواب المهدي. 
فکانت علاقته بالخليفة جيدة ومستقرة لما یناهز العقد الکامل. وثقل أن المهدي 
استعمله في دیوان الأزمّة المستحدث سنة ۷۷۹/۱۲ وهذا بعید. إلا أنه جعل 
له وفادة سنوية””. وامتدحه بشار بعدد کبیر من القصائد و«نصحه» تملقاً بأن یعقد 
من بعده لابنیه موسی وهارون» الأمر الذي كان المهدي عازماً علیه. وکما یقول 
ابن المعتز كان المهدي يعجب بشعره ويأنس به ويدنيه ویجزل عطایاه ویْحضره إليه 


إذا جلس إلى جواريه للحديث والسمر*؟, 


على كثرة مدائح بشار للخليفة والعمال والأعيان فهو لا يُعتبر من الشعراء 
البلاطيين. وقصائده في هذا الباب أبعد ما تكون عن التعبير عن ميوله السياسية أو 
الدينية. إنها في التکشب الصريح. بعد مطالع تقليدية في النسيب يشتكي الحاجة 
وأن وراءه امرأة كلفته طلب الغنى و«تريد نقودا»””». وقد يثني على الممدوح بأن 
هذا الأخير كساه وحلی بُنيّته وحباه ب«آلافٍ لهن بریق!»۳) وباستثناء القصيدة 
الملحمية الرائعة التي امتدح بها ابن هبيرة وفخر فيها بقيس عيلان» وباستئناء بعض 
مدائحه لعقبة بن سلم» فشعره المدحي تفوح منه روائح التملق وقليلاً ما يثير 
الحمية والأريحية. وهو على كل حال يصرح بأنه جاء بمديحه «يحتلب» أو يحلب 
راحتي الممدوح و«يبتز الدر»”". وكان ربما قیّم قصائد المدیح» كما نیم السلعة 


(۱) يقول ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۲۷: «كان بشار أستاذ أهل عصره من الشعراء غير مدافع 
ويجتمعون إليه وينشدونه ويرضون بحكمه». 

(1) ابن رشيق القيرواني» العمدة» ج۱+ ص۲۲. 

(۳) الاغاني» ج۰۲ ص۲۱۹. 

(4) ابن المعتز» طبقات الشعراء؛ ص۲۱ و۲۲ و۲4-۲۳. الاغاني» ج۳: ص۲۲۲ وص ۰۲۳۱-۲۳۰ 

() يقول في إحدى قصائد المدیح: دیران بشار» ج۲ ص۳۳۸: 
کیف الامیر لزاثر مستخیر ترك الأقارب والب‌عید بعیدا (.» 
وداً ومختبطاً ودانم عشرة یسمی لجاريةٍ ترید نقودا! 

(1) من قصيدة في مدیح المهدي. الأغاني» جلا ص۲۱۳. 

(۷) المصدر السابق» ج۳ ص۲٩۱‏ و۲۱۹ و ديوان بشار» ج۲ ص‌۸۸. 
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في الأسواق. بقیمتها التقدية ۳؟. وقد یمدح فإذا تأخرت الجائزة هدد بالهجاء. وقد 
لا يُعطى كما أمّل فیسارع إلى العتاب فاللوم فالهجاء. فالهجاء عنده آقرب الأشياء 
إلى المديح”". وکان ينصح طالبي العطاء من الشعراء بالهجاء فهو آنجع لهم من 
المدیح لأنه «من آراد أن يُكرّم في دهر اللثام على المدیح فلیستعد للفقر وال 
قلیبالغ في الهجاء لیخاف فیعطی»". فعلاقتة بأصحاب النفوذ والثروة لم تخضع 
إلى أكثر من الحوافز الاقتصادية والاجتماعية. وکان یعتبر أن اشتغاله بمدیح هذا أو 
ذاك إنما هو «تجارات» آشابت مفرقه وکسته ثوب الذل وعرّضت دینه للعطب(. 


شاعر الحب والغزل 


إنه بالدرجة الأولى شاعر الحب والغزل. فقصانده الغزلية تشکل القسم 
الاعظم من دیوانه. وتکاد تکون نسیج وحدها في زمانها. نها ليست تصلف في 
النسیب التقليدي. من الصحیح آنها ورئت مع الوقوف على الأطلال والدمن 
قوانین الجمال التي وضعتها التقالید الشعرية للمحبوبة ذات العیون الحوراء 
والمقل الدعجاء والأرداف الثقيلة والحشا الهضیم وساثر ما وصل من الأوصاف 
إلى الشاعر الضریر باللغة. كما ورثت بالواسطة نفسها أعراف الهوی الشعري من 
الوعد الذي لا یوفی به والعاذلین والوشاة المفسدین؛ والالیلی»» - وکانت لیلی 
بشار تدعی عبدة -» وغیر ذلك من المشاعر الاصطلاحية. الا أن أصالتها لا 
تکمن فقط في جمالها وروعتها لکن أيضاً وخصوصاً في واقعیتها. أن حبیبات 
بشار الکثیرات لسن من ربات الهودج ولسن من القیان کفتیات مطیع بن إياس 
لکن من نساء البصرةء الجواري منهن والحراثر: الکواعبٍ من شيبان(“ 


() الأغاني» ج۰۳ ص۲۲۲-۲۲۱. 

(۲) كما فعل بروح بن حاتم بعدما كان أكثر من مدحه؛ المصدر السابق؛ ج۰۳ م۰۲۱۲ وبیزید بن مزید» 
المصدر السابق؛ ج ٣ص‏ ۰۲۱۳ وییعقوب بن داوود. 

(۳) المصدر السابق؛ ج۳ ص ۰۲۰۷ 

(4) دیوان بشار» ج۰۱ ص ۰۳۲۲ 

(0) يقول (الأغاني» ۰ج ص۱1۲ دیوان بشار» ج۰4 ص‌۳۸): 

من المفتون بشاربن برد إلى شيبان كهلهم زشرو 

بان فشاتكم سلبت فؤادي فنصت عندها والنصفف عندي! 
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رالازد" «وآل سعد بن بكر" أو «من بني جشم4» أي نساء البصرة 
المُحصنات وغير المحصنات. كما أنه صور في غزليأته تصويراً دقيقاً تفاصيل 
الحياة العاطفية ومغامرات اللحم والدم في الخلوات؛ وحوار العشاق وهواجسهم 
ومراسلاتهم ومعاتباتهم وهمومهم الصغيرة . كل ذلك بلغة الحياة اليومية وتعابيرها 
من غير إسفاف أو إباحية“. وهذا كله استلهمه الشاعر من تجاربه الشخصية. لقد 
كان محمولاً على حب النساء» یتعرفهن» كما هر واضخ في شعره» بأذنيه وبأنقه 
وبيديه» ويحدسهن بالفؤاد الذي «يرى ما لا يرى البصر». وعلى الرغم من أنه 
كان دميماً قبيح المنظر(" غير أنيق كما وصفوه» «ضخماً عظيم الخلق والوجه. 
مجدورء (...) جاحظ المقلتين قد تغشاهما لحم أحمرء فكان أقبح الناس عمق 
وأفظعه منظرآ»"؟ مع ذلك فقد كان محظياً عندهن - إذا نحن صدّقناه ‏ وزيراً 
يصيد الأوانس کالدمی ۳ وهتلعابة تعكف النساه به”. وكثيراً ما يسني نفسه» 
على لسان الأوانس» «المرعُث»» واضعاً في هذا اللقب الذي حُمُّله تحبباً منذ 


(۱) يقول (الأغاني» ج ۰۲ ص۲۱۱. ديوان بشاره ج۱» ص۲۳۰-۲۲۹): 
آلا پا صنم الازد الذي یدعونه ربا! 
وعلق يونس النحوي على هذه القصیدة: العجب من الازد یدعون هذا العبد پنسب بنسائهم ویهجو 
رجالهم -يمني بشاراً -(...) ألا يبعثون إليه من يفتق بطنه! 
() يقول (المصدر السابق» ج201 ص۲۲): 5 
وكعاب من آل سعدين بكي رعمتني جفونها في السفیب! 
(۳) يقول (المصدر السابق» ج۱» ص۲۳4): 
لله د فتاو من بني شم ما أحسن العين والخدين والنابا! 
(4) أنظر على وجه الخصرص القصيدة الرائية» المصدر السابق» چ۰۳ ص۱۷۲-۱3۹. ورائية آخری: 
المصدر السابق» ج٤٠‏ ص۷۰-۸. والتائية» المصدر السابق» ج۰۲ ص۸-4. وتائية آخریء ج“ 
ص۱۸-۱۲. ودالية ج ۰۲ ص ۰۲۰۱-۱۹۲ 
(5) الأغاني» ج۰۳ ص۱۷4 ر۱۹۱ و۰۲۳۳ 
() المصدر السابق» ج۰۳ ص۱4۱- 
(۷) يقول (دیوان بشارء ج٤۰‏ ص۱۰۹) 
صدث الأوانس كالسيى رسنیتهن الخمر صرفاا 
(۸ بقول عن نفسه (المصدر السابی» ج۰۱ ص۱۸۵): 
تلعبةً تمسکف النسا به يأخذن من جله ومن لعبد! 
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طفولته كما يبدو لما كان يُعلّق في أذنيه من الافراط()» شحنة من الدونجوانیةه 
الجديرة بعمر بن آبي ربيعة. إذا كان کفاف بصره وهو حجاب - أزال حرج 
الغواني من مجالسته» يجب أن نفترض أنه استطاع تمویه قبحه بسحر الحدیث 
وأسبغ على شخصه الزري الروعة التي بثیرها لدی الفتیات شعره «الساحر 
الخلاب» كما يصنه”". فقد كان متی شاء «من أحسن الناس حدیثاً وأظرنهم 
مجلساً وأكثرهم ملحاً”"؛ وقد نقلوا إلينا بعضاً من نوادره وممازحانه. وکان إذا 
وفد على المهدي ببخداد طلب جواري الخليفة أن يأذن لبشار بالدخول علیهن 
للسمر والحدیث. فکن یجتمعن عليه فیحدثهن ویسرد علیهن من نوادره وملحه 
وینشدهن شعره؟*. وقل أنه كان يعقد في منزله بالبصرة ما يشبه الندوة في 
مجلس له يسميه «البردان» في العشايا و«الرقيق» في الغداة» یستقیل فيهء إلى 
جاتب أهل الأدب من شعراء وثقادء ا يومين في الاسبوع» بسألنه 
كما يقول «طرف الحديث فكاهةً ونشیدا"(. وكانت ربما أعقبت تلك الجلسات 
المراسلات والزيارات وقصص الحب”". هذا كله جعله خبيراً بالعلاقات الغرامية 
يسدي النصائح للعشاق» ووفر له حياة عاطفية ثرية نقلها بلغة الفنان إلى 
شعره. والحب البشاري يختصر في قول المحبوبة 7 كل واكفني يدكا»!20 
فهو توتر إيروتيكي يوحي بالشيء ويقدح شرر الرغبة ويتومّج في لذاذة الحدیث» 


(۱) الأغاني» ج۰۳ ص140. والمصنف ينقل تفسيرات أخرى لهذا اللقب. وما ذكرناه يبدو أكثرها احتمالاً. 
(؟) يقول على لسان الفتاة (ديوان بشار» ج۰۱ ص۲۸۷): 
قالت أكلّ فتازٍأنت خادعها بشعرك الساحر الخلأب للمُرْب! 
(۳) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۲۳ 1 
(4) المصدر السایق» ص۲۴. 
(0) دیوان بشار؛ ج۰۲ ص۳۳۰. 
(5) الأغاني» جل ص ٠١1-701‏ و۲۳۳ و۰۲۳۸-۲۳۷ 256-257 Ch. Pellat, Milieu,‏ 
(۷) ومنها قوله: 
لايزيسئك من سخبا: قول ثننفه ران جرحا 
مسر السنساه إلى مياسرةً والصّعبٌ يُمكنُ بعدما جمعاا 
وفي الأغانيء جا ص4 ٠١‏ أن أحد الشبان ممن استفاد من هذه النصيحة كافاً بشاراً بمثتي دینار. إلا 
هذه الأبيات أثارت غضب المهدي عليه. 
(۸) يقول (ديوان بشارء ج4» ص۱۲۲): 
تقول وقد خلوتُ بها تكلم واكقني يدسا 


۰۷ 


والعناق فوق السربر"؟ واستراق القبل و«السّرار تحت الرداء»”" و«لمس ما تحت 
مرطها»" ثم «الهنات»* فتترك له بعد ذلك خلخالها*. من هنا افتتان الشبيبة 
البصرية بشعره الغزلي حتى قيل أنه لم يكن في البصرة «عَزِلٌ ولا غزلة إلا يروي 
من شعر بشار...»۳؟ ومن هنا أيضاً القلق الذي أثاره لدى أهل الحسبة فاعتبروا 
غزلياته خطراً على الأخلاق العامة. يعلق أبو عبيدة على إحدى قصائد بشار 
الغزلية بالقول: «وأي خُررَةٍ حصان تسمع قول بشار فلا يؤثر في قلبها! فكيف 
بالمرأة الغزلة والفتاة التي لا همٌ لها إلا الرجال!”" وزعم واصل بن عطاء 
۷ «إن من آخدع حبائل الشيطان وأغواها لُكلمات هذا الأعمی 
الملحد»(*. ومثله مالك بن دینار (171/ 0754 ومن بعده قاضي البصرة للمنصور 
سار بن عبد الله العنبري :)۷۷۳/٠١١(‏ «ما شية أدعى لأهل هذه المدينة إلى 
الفسق من أشعار هذا الأعمی»". فهدده واصل ووعظه مالك بن دينار والقاضي 
سوار. وبقيت لشعر بشار الغزلي هذه السمة إلى أن ولي المهدي وأثار ما أثار من 
مظاهر العودة إلى الدين وملاحقة المنحرفين. فطلب من الشاعر أن يقيم على 


() يقول (المصدر السابقء ج۰۲ ص۷۱): 
يا حستهاإذ تقول مازحةً ونحنْ فوق السرير نعتفجٌ 
لقد حرجنا رهي معانقتي تلثمني رالصبام مبتلج 
فقلتٌ يا منيتي ريا سكني مافي عناقٍ وقبلةٍ حرجا 

() يقول (المصدر السابق» ج۰۱ ص۱۳۳): 
اعرضا حاجتي عليها وقولا أنسسيتٍ السرار تحت الرداء؟ 

(۳) يقول (المصدر السابق» ج۳» ص۱۷۰): 
أو لمس ما تحت برطها بيدي والباب قد حال دونه السسترا 

(4) المصدر السابق» جلاء ص44 البيت الأؤّل. 

(©) يقول على لسان عبدة (المصدر السابق» ج4» ص۲۲۲): 
فقالت على زژقب: انني رمهنت البرك خَلخَالِية! 

() الاغاني» جلا ص144. 

(۷) المصدر السايق» جلاء ص۱۸۳- 

(۸) المصدر السابق» ج۲» ص۱۸۲. وقيل أن الحسن البصري- وكان بشار يسميه «القّسَع- لامه. المصدر 
السابق» ج۰۳ ص۱۷۰-۱۱۹. غير أن هذا الخبر فيه شك فحين مات الحسن سئة ۱۱۰/ ۷۲۸ كان بشار 
مبتدثاً. 

() المصدر السابق» ج۳» ص۱۸۲. 


۱۸ 


نفسه نوعاً من الرقابة الذاتية ويمتنع عن ذکر النساء في شعره وأوعده على ذلك. 
وهذا المنع يذكره بشار مراراً وتكراراً في قصائده التي یمدح بها ابن المنصور. 
وعلى ما نعلم فان مثل هذه الرقابة على الغزل لم تُفرض على شاعرٍ آخر في 
تاريخ ٠‏ دار الإسلام. غير أن بشاراً اتخذ ذلك المنع وسيلةً لابتزاز عطاء الخليفة 
وذريعة لذكر ما بقي في قلبه من هوى الغواني وذكريات الشباب. فمن غير أن 
یقلع عن ذكر الحب صار الشيخ - وكان جاوز السبعين ‏ یلح على تركه وصال 
الأوانس توبةٌ منه» زعمء ومراعاةً للمهد الذي أعطاه للمهدي» ولفقدانه ما یذوق 
به هل النساء» بعدما دفن الهری حيّاً وطوى ثوب الشباب07)! 


مجون بشار 


بعض أصحاب الاخبار حسب بشاراً في أهل المجون. وهذا حکم فيه مغالاة. 
لم يكن بشار یصلح لمنادمة الملوك والامراء. ولم يُعرف بادمانه على الخمور وان 
كان يلد له في أيام احتجامه أن یُصفی له النبيذ في القئاني”". وهو لا بحسب في 
الشعراء الخمریین وان كانت فصائده تأتي هنا وهناك على وصف الشّرب والكأس 
والدن ومجالس الطرب حيث تُدار الخمرة «الرهاوية» وتصدح المزامير بالأصوات 
«المدينية»”". كما كان متعسراً عليه ارتياد الحانات والتطرح في المواضع العامة 
التي كان يألفها أهل العبث واللهو. وعلاقته بالعصبة الكوفية وامتداداتها البصرية 
كانت سيئة للغاية. بيد أنه كان له ندمانه الخلْص كما تقل عن أبي نواس©©. كما 
تنسب إليه وإلى أحد أصدقائه حكاية الحج إلى دير زرارة حيث مكثا #يشربان 
الخمر ويفسقان» ایا(“ . ومن الثابت كذلك أنه كان ذا دن مُرهفة» مُولعاً بالسماع 
وإن كان لا يُرى في دور القیانین. ونجد في شعره عدة قصائد في وصف المغنیات 


(۱) انظر بوجو خاص ديوان بشار» ج۰۱ ص۲۹۸-۲۹1 وج ص 1١-4‏ و4 ۲۷-۲ و ۱۲۰-۱۱۷ وج۳» 
ص۲۲۲ و ۰۲۹۰-۲۷۲ بقول (ج ۰۳ ص6۲۷ 
واخرجني من وزر سبعين حجة فتى هاشمي بقشمر من الوزر 
(۲) الاغاني» ج۰۳ ص۱1۹. 
(۳) دیوان بشار» ۰۱ ص۱۹۲-۱۲۰ وج ۲» ص۱۲۵ و ۱۳۱ وص ۲۰۳-۲۰۰ وج ۰۳ ص۰۱۹1 
(4) الاغاني» جا ص)۲۲. 
(۰) المصدر السابق» ج۰۳ ص۱۸۵. 


۹ 


اللاعبات بالعود ومجالس الطرب لا سیما في قصیدته الشهيرة التي ضمّنها بعض 
الاصوات على إثر حضوره مجلس غناء أحيته في البصرة قينةٌ بارعة "). ویذکر في 
إحدى قصائده أن المهدي أهداه فيما أهداه «قينة9, بل يُروى أنه كان يملك 
قينتين تغنيانه في منزله بين أصحابه الحمیمین؟. ویقول ابن المعتز أنه «کان 
صاحب صوت حسن ومنادمة». مما يوحي بأنه كان ربما غتّى في مجالسه 
الخاصة*, 


وهو قليلاً ما يمجن في شعره. قد تدفعه المبالغة أو التظرّف إلى الزعم في 
قصائده أنه على استعداد لترك الصلاة والصوم إذا زارته آم محمد أو أن يشبه 
صاحبته المدعوة خاتم الملك بالحجر الأسود من حيث هو قبلة للقبل ۳ أو أن 

2 > کرو و و و A‏ ۰ 
يعتبر تقبيل المحبوبة أفضل من الوقوف في عرفات” ب وروي في آخباره» مما 
يُحسب في النوادر: أنه كانت تغلبه روح السخرية والمزاح فتخرجه إلى المساس 
الفكه بالمشاعر الدینية " وأنه إذا هژه غناء القيان بشعره شطح فقال: «هذا رال 
أحسن من سورة الحشر!» أو «أحسن من فُلح يوم القیامة!»" ولعل دفاعه عن 
إبليس» كما سترىء» كان من هذا القبيل. وزعموا أنه كان تاركاً للصلاة أو أنه لا 


(۱) المصدر السابق؛ ج۰۳ ص٥٥۱‏ . ديوان بشار» ج14 ص195-/191. 
(۲) المصدر السابن» ج٤»‏ ص۱۱۲. 
(۳) الزجاجيء الأمالي» تحفين عبد السلام هارون» القاهرةء المؤسسة العربية الحدیئت الطبعة الأولى» 
۲ ص۳۵ 
(6) ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۰۲۱ 
(۰) وتأمل قوله (ديوان بشارء ج۰۱ ص۳۷۹): 
إذا شثث غئتلي فتاا بمزهرٍ على الراح أو غئیتها بقضیب 
(0) يقول (المصدر السابقء ج۲ ص؟۲۰): 
لعمرك ما ترك الصلاة بمنكر ولا المصومٌ إن زارتك ام محمدا 
(۷) يقول (المصدر السابن ج۲» ص‌۱۵): 
رات لس جر الاب لو بخلر لع م تة 
(۸) یقول (المصدر السابق» ج۰۲ ص‌۵۸): 
لتقبيلُ خلیها رن لسانها لد من الباكين في عرفات! 
4( الاغاني» ج۳ ص۱۱۰ و۰۲۲۲ 
() المصدر السابق» ج“ ص۲۱۱ و۲۱۵, 


9۳۰ 


بقیمها في أوقاتها محتجاً بان الذي یقبلها بالمفرق یقبلها بالجملة ‏ وهذه التهم 
التي قذفه بمثلها عجرد كان یتبادلها الخصوم في الهجاء. والصحیح أن بشاراً» كما 
يشكو في بعض فصائده» كان يجد حرجا وصعوبةً في الصلاة الجامعة بسبب عدم 
تمكنه من الانتظام في قيام الجمع وسجوده مما يجعله «ضحكة أمل الصلاة". 
وعلى الجملة فهذا كله» ونعني الشراب والسماع وفلتات اللسان؛ مما كان شائعاً 
مألوفاً في العصرء لا يجعل من بشار خليعاً فانکاً وماجناً محترفاً من ضرب 
مطيع بن إياس أو يحبى بن زياد أو حماد عجرد. 


ديانة بشار 


ليس فيما وصلنا من شعر بشار ما يُعتمد عليه في تحقيق معتقداته الدينية. فهو 
كما ينبغي لشاعر في مثل مكانته الاجتماعية ووسائله في التکشب؛ يلتزم في 
قصائده «عقد الإيمان الصحيح مخبراً عن نفسه بأداء الصلاة والصوم والحج 
وشرائع الاسلام» كما لاحظ الإمام ابن عاشور(؟. 


غير أنه كان لبشار» قبل أن يتقيّد بهذا الدين الرسمي في السنوات العشرين 
الأخيرة من حياته» وربما خلف هذا الالتزام الرسمي» مواقت فكرية مغايرة نقلها 
عنه معاصروه وسجّلها الجاحظ هنا وهناك وکان ببشار مُعجباً. يبدو من هذه 
الملاحظات أن آبا مُعاذ لم يكن شاعراً وحسب بل كان من أهل النظر من غير أن 
يكون متكلماً محترفاً. يقول الجاحظ أنه «كان شاعراً راجزاً وسجاعاً خطیباً 
وصاحب منثور ومزدوج وله رسائل معروفة» و«من خطباء الأمصار؛. وكذلك 
ابن المعتز: «وکان بشار يُعدُ في الخطباء والبلفاء». والراجح أن تتف السطور 


۹2 


التي حُفظت عنه» وهي في التعزية» مأخوذة من تلك الرسائل ". فهي مسجعة 


(۱) المصدر السابق» چ۳» ص۱۸1 
(۷) دیوان بشار» ج4: ص۰1۷ 

(۳) المصدر السابق؛ جا مقدمة» ص۳۸ 

(4) الجاحظ البيان» ج۰۱ ص۰1۹ 

(۰) ابن المعتز» طبتات الشعراء» ص۲۸. 

() وهي في تعزية المهدي بابنته» الخطيب البغدادي» تاريخ بخداد. ج ۰۷ ص ۰1۱۷ وفي تعزية أخ لدع 


o1 


بليغة وأقرب إلى کلام زياد والحجاج منها إلى نثر الکتاب. ابا خط فلم يحفظ 
منها شيء. ومن المحتمل أنها كانت من الصنف الذي یه به الملوك والامراه في في 
المحافل والمناسبات. فمما يمدح به نفسه أنه رور ملوكِ عليه ابه تُعرف من شعره 
ومن خطبه!»» وأن الناس يزدحمون كل صباح ببابه «مُشرعين في أدبه0©, 
ویلاحظ قاری دیوان بشار أنه لا تکاد تخلو قصيدة من قصائده من الحکمة والعبرة 
البليغة مما ذهب بعضها مثلاً. هذا المیل إلى النظر والی ما يمكن تسمیته بالتفلسف 
باعتبار التصف الاوّل من القرن الهجري الثاني يفسّر مواقف بشار العقائدية. 


بداية معتزلية 


كان في بداية أمره من المشایعین لواصل بن عطاء. وخفظ من شعره ما هو 
مأخرذ من ثلاث قصائد امتدح بها شيخ المعتزلة مقرّظاً الخطبة التي ألقاها هذا 
الأخير آمام والي البصرة عبد الله بن عمر بن عبد العزیز ما بين عامي ۷48/۱۲۲ 
و۷۷/۱۲۹. ویمکننا أن نفترض أن امتداحه لرئیس نحلة مثل واصل لم يكن 
حافزه الطمع بالجوائز والعطایا بل لانه كان ميّالاً إلى تلك الجماعة. ولا شك أن 
رواية الاغاني التي تحسب بشاراً في متكلمي البصرة الستة تعود إلى تلك المرحلة 
الاعتزالية في حياته"» وأن الأبيات التي يهجو فیها ابن آبي العوجاء ويتهمه 
بالزندقة““ هي صدى لغضبة واصل على هذا الأخير. 


مرحلة غالية 


غير أنه سرعان ما نکص عن واصل وأصحابه. ومثلما تحوّل ابن أبي العوجاء 


«التوحيدي. البصائر والذخاثر» تحقيق وداد القاضي» بیروت» دار صادر» ۰۱۹۸۸/۱۸۰۸ ia‏ 
ص۲٤۲.‏ 

(۱) ديوان بشار» ج۱» ص۱۸۵-۱۸4. 

(۲) الجاحظ البیان ج۱» ص۲4. وانظر خطبة واصل بن عطاء في «نوادر المخطوطات»؛ المجموعة 
الأولى (ص ۰6۱۳۹-۱۱۸ تحقيق عبد السلام محمد هارون؛ القاهرف شركة مكتبة ومطبعة مصطفی 
البابي الحلبي» الطبعة الثانية» ۱۹۷۳/۱۳۹۳ 

(۳) الاغاني» ج۳» ص۱11. 

(6) البصدر السابق» ج۳» ص۰۱۷ 


يفك 


عن الحسن البصري لیتصل بتلامذة جعفر الصادق» رجع بشار عن الاعتزال 
وهاجم واصلاً وعيّره بحرفته وبطول عنقه وشئّع رآیه۳؟» وانقلب إلى التشيّع. على 
إثر ذلك انبری صفوان الأنصاري» شاعر الواصلیین» فرد على بشار بقصيدة طويلة 
هجاه فیها وأشار إلى معتقداته المستجدة. من هذه القصيدة وتعلیقات الجاحظ 


علیها یمکنتا أن نستخلص ملامح البيئة المذهبية التي تحوّل إليها بشار. 


مما یقوله صفوان مخاطباً بشارا۳: 


زعمتٌ بان النار أكرمٌ عنصراً وفي الارض تحیا بالحجارة والژند! (...) 
مفاخر للطین الذي كان أصلنا ونحن بنوةٌ غير شك ولا جحلا (...) 
أتجعلٌ عمراًوالنطاسي واصلاً كأتباع دیصان وهم قُمُش المد؟ 
وتفخر بالميلاء والعلج عاصم وتضحك من جید الرئيس أبي الجعد 
وتحكي لدى الأقوام شنمة رأیه لتصرف أهواء النفوس إلى الرد؟ (...) 
أنهجوأبابكروتخلعبعده علبآرتمزو کل ذاك إلى بُرد؟ 
کائك غضبانٌ على الدین كله وطالب دحل لاببیث على جقد 
رجعت إلى الأمصار من بعد واصل رکنث شريداً ني التهانم والشجد 
اتجمل نیلی الناعظية نحل وکل عریق في التناسخ والرد؟ 
عليك بدعدٍ والصدوف وفرتنی وحاضنتي کسف وزايلتي هنلا ` 


المقالة الأولى في تفضیل النار على الارض. لم يبق من شعر بشار الذي نصر 
فيه هذا الرأي إلا أبيات معدودة احتفظ بها الجاحظ. يقول في أحدها(: 


الارض مظلمة والنارٌ مشرقةٌ 


والتارٌ معبوده مٌذ كانت الناژ! 


إلا أن قصيدة أو قصاند بشار في هذا الشأن آثارت كما يبدو بعض الضحّة. 
أول ما نلاحظه في هذه الردود وملاحظات الجاحظ هي الصلة بين هجاء واصل 
وتفضيل النار على الأرض. فصفوان في أحد ردوده العديدة يدافع عن واصل 
ويسهب في الوقت حينه في فضائل الأرض الجيولوجية والدينية وسواا, 


(۱) الجاحظ. البیان» ج1.. ص١١‏ و19, 

() المصدر السابق» ج۱ وقصيدة صفوان تملا الصفحات ۲۷ و۲4 و۳۰. 
(۳) المصنر السابق» ج۰۱ ص۱۲ 

(0) المصدر السابق» ج۰۱ ص۳۲-۲۷. 


والجاحظ يقدم للبيت البشاري والرد الصفواني بالتعبیر الواحد يكرره في مواضع 
عدة: «فلما هجا واصلاً وصوّب رأي ابلیس في تقدیم النار على الطین...»(٩‏ 
و«لما قام بشار بعذر إبليس في أن النار خيرٌ من الارض وذکر واصلاً بما ذکره 
به...۷ واقال صفوان في شأن واصل وبشار وفي شان النار والطین...»٩‏ 

لماذا احتج بشار لابلیس وللنار وهجا في الوقت عینه واصلاً وسخف آمر 
الطین؟ لا نعرف ما العلاقة بين طرفي المعادلة. ولعلّه رد على خطبة لواصل في 
هذا الشأن. ویتساءل المرء عن مناسبة هذه المفاضلة بين الارض والنار. لم یبلغنا 
أن دواثر الکلام شغلت بهذا الموضوع وأن الجدل بين المتکلمین المسلمین وغیر 
المسلمین تعرّض له. لقد حمل بعضهم النار على النور والارض على الظلمة 
فتخيّل أن تفضیل النار على الارض مقالة مانوية أو مجوسية أو ديصانية واتهم بشاراً 
بهذه النحلة أو تلك الديائة. وهذا وهم. فالمجوسية وإن كانت تعظم النار فهي لا 
توحد بينها وبين أهرمان ‏ إبليس. وهذا حال المانوية أيضاً التي يمثّل فيها «إبليس 
القديم» له الظلمة والشر. إن السياق يبدو لنا إسلامياً صرفاً. فالنار تمثل إبليس 
والأرض أو الطين تمثل آدم» وأننا أمام نوع من التأويل للآية ۱۲ من سورة 
الأعراف حيث يحنح ابلیس» كما لو كان أحد المتكلمين ممن يلجأ إلى القیاس. 
لعدم السجود أمام آدم فيقول: «أنا خيرٌ منه خلقتني من نار وخلقته من طین». 
فبشّار قام بدور «محامي الشيطان» وحاول إثبات مقالة إبليس. وهذا ما فهمه 
الجاحظ حين يقول أن بشاراً «قام بغذر إبليس» أو «صوّب رأي إبليس في تقديم 
النار على الطین». وبالمناسبة يورد الجاحظ بعض الأبيات ذات العلاقة. منها أبيات 
لسلیمان بن الولید الانصاري الاعمي الذي اشترك كما يبدو في المساجلة. فهو 
يحتج للارض بحجج | لها مُضحلك من قول إبلیس»“» ویسخر من آبي مرّة 
الذي رفض السجود لادم نخوةً وحمية ثم تحول إلى «قؤادة بخدم نسل آدم“. 


(۱) المصدر السابق» ج۰۱ ص۰۱۲ 
() المصدر السابق» ج۰۱ ص۲۷. 
(۲) المصدر السابق» ۰۱ ص۳۲. 
(4) المصدر السابق» ج۰۱ ص۰۳۱ 
(5) لمصدر الساین» ۱+ ص۰۳۲ 
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ومن بعد سيؤكد المعري هذا التأویل حين يدلي بدلوه في المخاصمة وینسب لبشار 
بيتين غير معروفين من قبل أشبه به. في الجحيم يسأل إبليس محاورّه: «فما فعل 
بشارٌ ابن برد؟ فان له عندي يدأ ليست لغيره من وَلَّد آدم: فقد كان يفضلني دون 
الشعراء» وهو القائل: 
إبليس أنضل منأبيكمآدم فتبيّنوايامع شر الاشرار 
النارعنصوهواآدمُطينةً رالطین لایسموسموالنارا 

ويعلق إبليس: «لقد قال الحق ولم يزل قاثله من الممقوتین»(؟. 

المقالة الثانية نتمثّل في هجاء أبي بكر واخلم» علي. يوضح الجاحظ أن بشاراً 
زعم أن جميع المسلمين كفروا بعد وفاة الرسول. فقيل له: وعلی أيضا؟ فانشد(: 
وماشزالثلاثةأمعمرو بصاحبك الذي لاتصب‌حیناا 

أراد أن علياً كفر أيضاً كالآخرين. فثالث الاصحاب. على ما في البيت الذي 
جرى مجرى الأمثال» ليس بأفضل أو أسوأ من صاحبيه. ويتصل بهذا المقالف كما 
يبدوء ما يذكره بشار في هجاء واصل والمعتزلة: «أتكفرون رجالاً أكفروا 
رجلا؟0”" ليس من السهل تحديد الهويات الثلاث المومى إليها في عجز البيت: 
الجماعة التي کشرت جماعة أخرى (رجالا) لأن هذه الأخيرة گُفرّت «رجلاً» 
واحداً. إذا كان الهجاء موجهاً لأصحاب واصل كانت الجماعة الأولى المعتزليين. 
للوهلة الأولى تبدو الجماعة الثانية الحرورية والرجل الواحد علياً. لكن هل يدافع 
بشار في هذه الحال عن الخوارج؟ هذا ما فهمه ابن المعتز حين يقول بخصرص 
بشار أنه «رشى بعض من يبغضه إلى المهدي بأنه يدين بدين الخوارج فقتله 
المهدي» غير أن هذا التفسير لا يتفق مع رد صفوان وتعليقات الجاحظ. 


(1) المعري» الغفران. ص۳۱۰. لقد وضع المعري بشاراً في الجحيم بسبب زندفته. ص ۰۳۱۰ لکنه في 
موضم آخر» ص4۳۲ يقول «لا أحكم عليه بأنه من أهل الناره. ومن البين أن هذین البيتين غير 
مأخوذين من القصيدة التي احتفظ الجاحظ ببیتٍ منها. ولم يذكرهما أحدٌ قبل المعري. ومع أن ابن 
عاشور أثبتهما في الديوان؛ ج٤؛‏ ص۷۸ فقد شك بشبتهما لبشار. 

(۲) الجاحظ البيان» 13 ص6 .,١‏ 

(۳) المصدر السابق» ۰۱ ص۰۱۸ 

(4) ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۲۱. 
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فالخوارج إذا کانوا یخلمون علياً فهم لا يتبرأون من أبي بکر. والاقرب إلى 
الاحتمال أن تکون الجماعة الثانية هي تلك التي انضم إليها بشار ودافع عنها في 
وجه المعتزلیین. 

المقالة الثالثة هي «التناسخ والرد» أو «الرجعة» كما یقول الجاحظ : «کان بشار 
كثير المدح لراصل قبل أن يدين بالرجعة ویکفر جميع الامت»۳. مقالة التناسخ 
كانت منتشرة في طوائف الغلاة في النصف الأول من القرن الثاني. ومثلها القول 
بالرد أو الرجعة أو الرجوع وتعني كما رأينا من قبل أن الامام وأعداءه يُردون قبل 
يوم القيامة قيملك الإمام الأرض ويقتص من آعداثه۳؟, 


من المقالتين الأخيرتين وهما منسجمتان يتبيّن بوضوح أن بشاراً انتمى إلى 
أحدى الفرق الغالية. تؤكد ذلك بعض الأسماء التي يذكرها صفوان. إذا كان «العلج 
عاصم» مجهولاً لدينا فان «المیلاء» كانت حاضنة أبي منصور العجلي الملقُب 
بالاکسف» صاحب المنصوریة؟ التى تنتمي إليها باحتمال «دعد وفرتنی». أما 
ليلى والصدوف وهند فيذكرهن الجاحظ في «نساء الغالية» ممن يعرف بالنسك 
والزهد والبیان*. الأولى» ليلى الناعظية نسبة لقبيلة ناعظ (؟ يبدو أنها كانت 
إماماً في التقشف "۲ وذات شأن في الغلاة. من أتباعها المدعوة «خمیدة». ويوضح 
الجاحظ أن حميدة هذه كانت «لها رياسة فى الخالیةه(۳. وهذه أيضاً كانت مكانة 
لجاحظ ا فى الخائیته 6 مکا 
هند وهي ناعظية كوفية غالية آیضا. یقول صفوان مخاطباً بشار: «أتجعل لیلی 
الناعظية نحلةه. خلافاً لما فهم الناشر فقرأ «نحلة» أي مذهباًء نعتقد أن الكلمة هي 
«نُحلة». وهي من معجم الغلاة الباطني المستوحى من الآية «وأوحى ربك إلى 


(۱) الجاحظ الییان» ج۱» ص۰۲1 

(۲) اللوبختي» فرق الشیعة 46 و٤‏ و20 و۵۲ و۵۷. 

(۳) الجاحظ الحیوان؛ ج1“ ص۴۹۱. 200 Ch. Pella, 34ew,‏ . 

)4( الجاحظ» البیا ج۱» ص۲۷۵ 

(0) الجاحظ الحيوان» ج۰9 ص۰٩۵.‏ 

(0) الجاحظ البخلای» ص۰۳۱ 200 ,199 ,3427/۵ Ch. Pellat,‏ , 

(۷) الجاحظ. الحيران» 53 ص۳۹۱ 

(۸ وداد القاضي. الکيسانية في الثاريخ والادب» ص۱۲۹ و۱6۷ و۱۲ ۰۲۰۲ 
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النحل...» (النحل» ۲۸) ویُراد بها المؤمنة المختارة أو المعلمة التي تلهم العلم 
إلهاماً. فكما هو معروف يحمل علي عند الشيعة لقب «أمير النحل» أو (يعسوب 
الدين». إذا كان صفوان قد خص هؤلاء النسوة بالذكر فلأنهن كُنْ عند الغلاة أشبه 
بالنبيات. أما إشارته إلى «أتباع دیصان؟» ويريد عاصماً «العلج» والناعظيات» 
فتحریض بالعلاقة التي ذكرناها فيما سبق بين بعض الديصاتيين وأتباع الإمام جعفر. 

صفوان والجاحظ لم بهتما بتحديد الفرقة التي انحاز إليها بشار. غير أن 
البغدادي» اعتماداً كما نعتقد على ما ذكره الجاحظ في البيان والتبيين وليس اعتماداً 
على مراجع مستقلة » ينسب بشاراً إلى الفرقة المعروفة عند المصنفين في المقالات 
باسم «الكاملية200. میت ذلك ی ها شرفي لبي ا 
الخصین النبهاني”"". بعضهم صنّفها في «الرافضة» ومنهم من صلفها في «الغالية». 
وعلى قولهم أن الكامليين زعموا أن المسلمين ارتدوا بعد موت النبي إذ لم يبايعوا 
علياً وآن علياً كفر أيضاً لأنه ترك الطلب بحقه وسلّم الأمر إلى أبي بكر فعمر 
فعثمان””. إلا أنه» كما ينقل ابن حزم عن أتباع أبي کامل» رج جع إلى الإسلام بعد 
مكل فا وها إل تنه رودل که > بسا 
الشهرستاني قال هؤلاء پتناسخ الأرواح عند الموت وبتناسخ الإمامة من حيث أنها 
نور ينتقل من شخص إلى شخص فتكون طوراً إمامة وطوراً نبوة؟. إن المصادر 
الإمامية تجهل الكاملية وتجهل أبا كامل تماماً. نهي فرقة غالية هامشية. 

يستفاد مما يذكره الجاحظ أن بشاراً كان يدعو لمذهبه وأن ممن استجاب له 
سليمان الأعمى بن الوليد الأنصاري المذكور. كان يختلف إليه وهو غلام فأخذ عنه 
ذلك الدین"۲. ويسوق الجاحظ أبياتاً لسليمان بن الوليد يشبه أن تكون صدىٌ 


(۱) البغدادي» الفرقء ص4۲-۳۹. 

(۲) القاضي عبد الجبارء تثبيت دلائل النبرة» ص۲۱۱. 

(۳) القمي. مقالات» ص۱6. الاشعري. مقالات. ص۱۷. البغدادي» الفرق» ص۱۷ و۳۹ و۳۰۸ ر۳۵۰ 
و۳۵۴. الشهرستاني؛ الملل؛ ج۰۱ ص؟ ۱۷۹-۱۷. القاضي عبد الجبار ؛ تثبيت دلائل النبوة؛ ص۲۱۰- 
۱ ابن حزم الفصل» ج٩۰‏ ۰4۲-4۱ 

(4) المصدر السابق؛ ج60 ص1۲. 

(۰) الشهرستاني الملل» ج۰۱ صء ۰۱۷۹-۱۷ 

(5) الجاحظ. الحيوان» ج٤؛‏ ص1۹5 
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لعقائد الغلاة. ففيها یعتبر الشاعر أن الجسم هو «هيكلٌ للروح»۳؟. فمن المعلوم أن 
الجسم عند الغلاة هو منزل ومسکن وقالب ولباس مژقت للروح. ورنما سماه 
بعضهم هبكلاً يدخله الروح القدس أو الاله المتنقل في الأئمة. ویذکر صاحب 
الاغاني تلمیذاً آخر لبشار هو البصري محمد بن عون بن بشیر الذي «کان یتهم 
بمذهب بشار»”". وینقل كذلك أنه كان ممن یزور بشاراً في البصرة أصدقاء له من 
أهل الكوفة «کانوا على مثل مذهبه»*۲. هذا من غير أن بحدد المصنف هوية ذلك 
المذهب. 

لا نرى وجه الصلة بين المقالة الأولى والمقالتين التاليتين. من الصحيح أن 
مذاهب الغلاة مذاهب روحانية ترجع الأرواح إلى السماء والأجسام إلى التراب. 
لكنها تجعل من آدم تجسداً أولاً للإمام ولا تجعل لإبليس أية فضيلة. ووصلنا من 
الشاعر سليمان الاعمی الذي ذكرناه من قبل وكان «من مستجيبي بشار» وعلى 
مذهبه» أبيات من قصيدتين ينصر فيها أفضلية آدم الأرض على إبليس - النار(*. 
وهذا ينفي الصلة بين الاحتجاج لابلیس ومذاهب الغلاة. 

متى ولأية أسباب رجع بشار عن مشايعة واصل ليدخل في مذاهب الغلاة؟ 
إن اقتراب بشار من المعتزلة في هذا العقد الثاني من القرن الثاني يؤشر بلا شك 
إلى سعيه إلى الاندماج في طبقة متوسطة من الموالي نافذة في البصرة؛ وإلى 
اهتماماته الفكرية. أما نزوعه إلى مذهب ليلى الناعظية فيترجم عن خيبة أمل وتمرد. 
كأنه قد اصطدم لدى الواصليين بعوائق ردته إلى أصوله الاجتماعية المتواضعة 
حيث كان ينتشر الغلو ويعد الفقراء باليوم الكبير. إلى هذا الوقت یرجم باحتمالٍ 
كبير تمرده على الولاء. ولعل احتجاجه لإبليس» كانتساب أهل المجون لأبي مرّْة» 
كان من وجوه هذا التمرد على العقيدة المهيمنة. ينقل ابن المعتز عن أحد 
الإخباريين المسمى السدري ممن يتصل ببشار بنسب قوله: كان عمي بشار من 


)١(‏ المصدر السابق» ج٤»‏ ص۱۹۵. 
(۲) الاشعري» مقالات» ص٤۱.‏ 
(۳) الأغاني» جلا ص۷٤۲.‏ 

(4) المصدر السابق» ج۳» ص۲۳۳. 
(۰) الجاحظ, البيان» ج21 ص۰۳۱ 


آفقه الناس وأعلمهم یکتاب الله فعاشر قوماً من الحرانیین فخبث دینه» من 
الممکن أن تکون هذه العبارة (شارة إلى تحول بشار عن مذهب أهل العدل 
والتوحید. نعرف أن بشاراً أقام في حران حوالي سنة ۷8۲/۱۲6. ومن حران 
استفاد قصة عبادة الراس المنسوبة للزنادقة والتي سیقذف بها عجرد. غير أنه سنة 
۲ كان في العراق وسیبقی حتی هذه السنة موالیاً لواصل. فخروجه عن 
الاعتزال حصل بعد عام ۷44/۱۲ وقبل عام ۷4۹/۱۳۱ سنة وفاة واصل. هذا 
لان واصل غضب على بشار واتهمه بالالحاد وهدده بالقتل"» وکما بقول صفوان 
نفاه من البصرة. صفوان یوضح أن بشاراً عاد إلى البصرة بعد موت واصل”". آما 
الجاحظ فیجمل هذه العودة بعد موت عمرو بن عبيد سنة ۷۲۲/۱46 لا نعرف 
إلى أين تفي بشار. من المحتمل أن یکون قد عاد إلى حران أو انتقل إلى الکوفة أو 
واسط التي كرهها. بيد أنه حين رجع إلى البصرة قبل سنة ۷۹۲/۱8۵ كان لا يزال 
على ميوله الشيعية. ففي هذا الوقت كان لا يزال الغلو غالباً على الشيعة» خراسانية 
عباسية أو علوية. وفي هذا الوقت أيضاً نظم بشار ميميته الشهيرة يقدم فيها النصائح 
لابن فاطمة ويهجو المنصور ويتهمه بالعمل على محو الإسلام. وكان يرتاد 


مناصري الحسني. 
الثانوية أو «التخلیط» ودالخذلان» 


یترکنا الجاحظ نفهم أن بشاراً بقي وفياً لمذاهب الغلاة. غير أن دلائل عديدة 
تفید أن بشاراً تحوّل عنها بعد عودته من المنفی وفي الوقت الذي أتيح له أن يتصل 
عبر الغلاة وبالاستقلال عنهم بجماعات دينية مختلفة. منهم من يزعم أن بشاراً مال 
إلى الثانوية. وفي النوادر غير ذات القيمة التي جمعها المرتضی يُسأل الشاعر كيف 
يأكل اللحم وهو أمرٌ مباين لدیانته؟ في إشارة إلى ما یعرف من تحریم الذبائح عند 


)١(‏ ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۲۳-۲۲. 

(۲) الجاحظ البيانء ج۰۱ ص۰۱5 

(۳) المصدر السابق؛ ج۰۱ ص74 على ما في قصيدة صفوان: «رجعت إلى الامصار من بعد واصلي...» 
(4) المصدر السابق» ج۰۱ ص۰۲۵ 

(۰) الأغاني, ج۰۳ ۱۵۸-۱۵ و۹ ۰۱۸۰-۱۷ 
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المانویین. فیرد قائلاً أن ذلك يدفع عنه «شر الظلمة. وهو جواب لا علم لمن 
لفقه بعقائد المانويين. إلا أن القاضي عبد الجبار يصلف بشاراً في رژساء الثنوية مع 
أبي شاكر الديصاني وعبد الله بن المقفع وغسان الرهاوي وابن أبي العوجاء. 
وهؤلاء جمع بينهم العقد الثالث من الفرن الثاني» وهو العقد الذي نشط فيه 
الثانويون نشاطاً ملحوظاً. ومن اللافت أن ما تميّز به بشار» بحسب القاضي» قوله 
أنه «ليس على الناس أكثر من المعرفة واجتناب ما كان مكروهاً في الطباع من القتل 
والغصب والسرقة والفساد وأنكر أن يكون جوهر النور إلهاً ومألوها»". على أن 
تفهم أن موضوع «المعرفة» هو الله. وهذه المقالة أقرب إلى الدين الطبيعي 
واختيارات برزويه منها إلى مذاهب الثانويبن. كما أنه يمكننا أن نفحص بالأشعة ما 
تحت الحمراء ما بقي من شعر بشار كلمة كلمة وتعبيراً تعبيراً فلا نجد فيه أثراً واعياً 
أو غير واع لمذاهب الثانويين وأساطيرهم ومصطلحاتهم وآدابهم وأخلاقهم. ولذا 
قتحن نشك في ميل بشار إلى الثانوية. 

آما حكاية الأغاني فتستشي بشاراً من تصحيح الثنوية» وتزعم أنه تحيّر بين 
المذاهب وانتهى به الأمر إلى التخليط”” وما يشبه الإلحاد وعدم الإيمان إلا بما 
پراه*. واستدل ناقل الخبر على ذلك بأبيات ثلاثة للشاعر تصنف في التأملات. 
يقرل: 
طبمث على مافي غير خير هواي. ولو خيْرتُ كسك السهلبا 
رید فلاأعطى وأعطى ولم ار وقصّر علمي أن أنال المغيبا 
فأصرف عن قصدي وعلمي مُبِلُّخي وأمسي وما أع قبت إلا التعججبا! 

في هذه الأبيات يضع الشاعر إصبعه على أحد الجراح المأساوية في قدر الإنسان. 
هذا الجرح الذي ينبئق في النزاع بين إكراه الطبيعة وحرية الإرادة» بين ما يُعطى لنا وما 
يراد مناء بين أمكاناتنا المحدودة وآمالنا المفتوحة. حين يتيّقن الإنسان المقفل عليه 
بالمجهول آنه بالعٌ قصده بحساب العقل يجد نفسه عند الفعل مطوّحاً به بعيداً عن هدفه 
)١(‏ المرتضىء الأمالي» ج١ء‏ ص۱۳۸. 
زره القاضي عبد الجبارء المغني» ج٥۰‏ ص٩‏ و۲۰. 


(۳) الاغاني. ج۰۳ ص۱41. 
() المصدر السابق» ج۳» ص۲۲۷, 


or. 


كأنه لعبة بيد الاقدار الساخرة. من هذا التمرّق لا يحصد الشاعر إلا الالم على الصعید 
الأخلاقي وإلا «التعجب» وما يحير العقل على الصعيد الفكري وما يُصيّر العاقل 
النحرير زنديقا كما سيقال فى مناسبة مشابهة وإلا ما يسميه «الخذلان»؟ كلمة قد 
تعني في هذا السياق الإهمال وأن العالم ليس له مدبر. إننا بعيدون عن مبدأ الاستطاعة 
المعتزلي وعن مذهب أصحاب الحديث الذي يثق في هذه الحال بقضاء الله وقدره 
وعن تعليل الغلاة لمصائر الانسان بعقيدة التناسخ وتفسير الثانويين لنظام العالم 
المضطرب بصراع النور والظلمة. أن الميل الغالب في شعر بشار المتأخر هو 
الاستسلام لاقدار عمياء لا يرتبط النجاح فيها بالسعي ولا الفشل بالكسل”". وتراه 
ينصح بالصبر والقناعة بزمان هرب من ریه ولا هرب" . 


عودة إلى الدين السائد 


يجب أن يكون بشار» ذو الحس الواقعي» قد فقد أوهامه الشيعية نهائياً قبل 
منتصف القرن بعدما سحق المنصور طوائف الغلاة والحسني والراوندية. ٠‏ ومن 
اللافت أن عجرد في أهاجيه الكثيرة القاسية التي بدأها في منتصف القرن وانتهت 
بموته في آخر العقد الخامس لا يشير أبداً إلى صلة بشار بالغلاة وبالتشيُم» كأن 
الذي يُشْنْع عليه عجرد بالزندقة ة وبترك الصلاة والصوم ويملاحقة الصبيان هو غير 
الذي شهّر به صفران قبل ذلك بعشر سنوات. نرى بشاراً الجديد ينصح أحد الشيعة 
بالعودة إلى ما كان يحترفه من سرقة الحمير فذلك خيرٌ له من «الرفض»'*. بل 
صار يسخر من معتفداته السابقة. فحين يزعم أحد الشيعة العباسيين في بلاط 
المهدي» وفقاً لتأويلات الغلاة» أن «النحل» في سورة النحل هم بنو هاشم وأن 
الشراب الشافي الذي يخرج من بطونها هو العلم يرد عليه بشار» هو الذي كان 
يجعل فيما مضى ليلى الناعظية نحلةٌ؛ بالقول: «أراني الله طعامك وشرابك 


(۱) المصدر السايق» ج۳» ص۲۲۷. والأبيات في الدیوان» ۰۱ ص۲۷۰ 
(1) يقول» المصدر السابق» ج۰۱ ص۱۹۳-۱۹۲: 
خفض على غیّب الزمان العاقب ليس النجاح مع الحریص الناصب 
تأني المْتَیم وما سعى حاجاته عدد الحصي ويخيبُ سعي الخائب! 
(۳) یقول في بائية یمود تاریخها إلى عهد المهدي مخاطباً إحدى حبیاته. دیوان بشار ۰۱ ص۲۹4: 
يني لدهر أصمَ مندلث هرب من ريبه ولا هَسرَب! 
(4) الأغاني, جل ص ۰۱۱۸-۱۹۷ 


وشفاءك فیما یخرج من بطون بني هاشم فقد آوسعتنا غثالة 2 وبعد ما كان بقول 
في مديح الحسني: اومن يهديك مثل ابن فاطم؟!۲» صار يدعم المقالة العباسية 
المستجدة عن حق «ساقي الحجیج» أي العباس بورائة النبي”. وسواء مال بشار 
بعد التشيّع إلى الثانوية أو إلى الالحاد والتخلیط فانه حين استفرت دولة بني العباس 
وتحسنت حالته المادية وارتفعت مکانته الاجتماعية وصار «رَور ملوك»» استوت 
طريقته والتزم في شعره عقد الایمان السائد مُتكيّفاً مع زمانه. فهو كما يقول عن 
نفسه إذا صحا الزمان صحا وإذا ماق الزمان یموق" في مدائحه للمهدي يسمي 
هذا الأخير «مهدي آل الصلاةة الذي أحرز ميراث النبي» و«القائم المهدي» الذي 
بشرت به الكتب والقساوسة. فتى هاشمي يقشعر من الوزر ويصب دماء الراغبین 
عن الهدى؛ به به أصلح الله الفساد؛ رفي ولايته سطع الامن في البلاد.. 1۹ 


مصرع بشار 


غير أن الخليفة لأسباب غير واضحة تماماً» بعدما حبا بشاراً ووصله طویلاً 
تخیر عليه وقتله. كان ذلك عام ۷۸4/۱۹۷ أو ۰۸۵/۱۷۸ وكان بشار آنذاك شيخاً 
مكللاً بناج الشيب» كما یقول بُلّعْ الثمانین بل تجاوزها كما نحنمل"؟. قيل أن 


(۱) المصدر السابق» ج۰۲ ص۱۵۸. 

(۲) دیوان بشار» ج۰۱ ص۳۸۷ وج ۲ ص۲۹۹ وعلی وجه الخصوص ج۰۳ ص۴۹. 

(۴) المصدر السابق» ج4» ص۱۱۳: 
رما كنب إلا كالزمان إذا صحا صحوث وان ماق الزم ان أموق! 

(4) المصدر السابق» ج۰۱ ص۲4۷ و۳4۸ ج۰۲ ص۸۱ و۸۹۸۸ و۲۸۱ و۲۹4 وج ۰۳ ص۲۷۱ و۲۷۹ 
و٤۲۸‏ بلخ. 

(0) اتفق الاخباریون أن بشاراً قتل سنة 1717 أو 178 ولم یتفقوا على سنه حين مقتله. على ما يقول ابن 
المعتز» طبقات الشعراء» ص۰۲۱ قتل بشار سنة 177 أو 11۸. وحسب الخطيب البغدادي» تاريخ 
بغدادء ج۰۷ ص۱۱۷ وابن الجوزي» المنتظم» ج۸» ص۲۸۹ وابن خلکان» وفيات الأعيان: ج۱» 
ص ۰۲۷۳ ثل بشار سنة ۱۱۷ أو سنة ۱۷۸ وقد بلغ نيفاً وتسعین سنة. وعلی قول المعري» الغفران» 
ص4۳۲ أنه كان حين قتل ابن ثمانین سنة. آما صاحب الأغاني» ج۲ ص۲4۹ الذي يجعل مقتله سنة 
14 فیذکر في رواية 3 ۳ ص۷٤۲)‏ أن بشاراً كان ند ناهز ستين سنة. وفي رواية أخرى (ج ۳ 
س۲4۹) أنه بلغ یا وسبعين سنة. ويوضح الناشر (ج ۰۳ ص۲4۹) أن في إحدى مخطوطات الاغاني 
«نیفاً وتسعين سنة». ونحن نميل إلى رواية الخطيب فهي متفقة مع ما يذكره حماد عجرد في هجائه لبشار 
في بداية العقد الخامس حيث يقول أنه «ابن سبعين؟ (المصدر السابق» ج۰۱4 ص۳۱4). 


9۳۲ 


الوزیر يعقوب بن داوود انهمه بالزندقة وأوغر صدر المهدي عليه إذ نحله شعراً 
مقذعاً في هجاء الخليفة. وكان بشار بعدما امتدح يعقوب أخذ يهجوه ويهجو أخاه 
صالحاً. وكان هذا الأخير ولي البصرة سنة 114/ ۷۸۱ ثم سنة ۱۲۵ ۷۸۲ ثم 
في ولاية أخيرة ونهائية انتهت سنة 177/ 227/481. قال يعقوب للمهدي «إن هذا 
الأعمى المشرك (أو هذا الملحد الزنديق) قد هجا أمير المؤمنين». فوجه المهدي 
في حمل بشار إلى بغداد. لكن الوزير اسرع إلى قتل الشاعر خوفاً من أن يقنع هذا 
الأخير الخليفة ببراءته۳؟. لا سيما وأن الشاعر كان قد حدر المهدي ممن #يسدي 
الحديث وينسج» الوشايات ضده'”. وزعموا أن المهدي نفسه آمر بقتل بشار بسبب 
تحريض الوزير ثم تبيّن له أن الشاعر لم يكن زنديقاً فندم على قتله. هذه 
الروايات التي تبزی المهدي لتحمّل الوزير وزر قتل الشاعر ظُلماً بتهمة الزندقة» 
وتوحي أن أسباب مقتل بشار غير ذات علاقة بمعتقداته الدینیة» حظها من الصحة 
ضئيل. فيعقوب بن داوود كان منذ أواخر سنة ۷۸۳/۱۳۲ يقبع في السجن الذي 
سيبقى فيه طويلاً. وقيل أيضاً في مجموعة أخرى من الروايات أن المهدي وجد 
على بشار وحرمه الجائزة السنوية فهجاه بشار هجاء قبيحاً تناول فيه الخيزران مع 
علمه أن الخليفة كان شديد الغيرة. قالوا: وحين ذهاب المهدي إلى البصرة يتفقدها 
لقي بشاراً سکراناً يقيم الأذان في غير أوانه. فأمر صاحب الزنادقة المحتسب عبد 
الجبار أو عمر الكلواذي أو قائد حرسه عثمان بن نهيك بضربه ورميه في الماء. 
والواقع أن صاحب الزنادقة سنة ۷۸6/۱۳۷ كان عمر الكلواذي وسنة 780/1748 


(۱) بقي من هجاء بشار ليعقوب بن دارود ولاخیه أبيات قليلة احتفظ بها الطبري» تاریخ» ج'1لة» 
ص0078 وابن المعتزء طبقات الشعراءء ص٤۲‏ والاغاني ج۰۳ ص۲4۲ و۲4۳ والمرتضى» 
الامالي ج۰۱ ص١‏ 14. دیران بشار» ج١2‏ ص۱۸1 وج ۳ ص۳٩‏ رص۱۰4. ابن قتيبة» الشعر 
رالشعراء» ج۲» ص۷۱۰ يومئ إليها دون أن بنقلها. وأزمنة. ولاية صالح بن داوود للبصرة ذکرها 
خليفة بن خياط» تاریخ » ص4۳۸ 

(۲) هذه رواية الطبري» تاريخ ج "11 ص0۳۸. والاغاني. ج۰۲ ص۲40-۲44. والجهشياري» 
الوزراء» ص۱۰۱. الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» ج2017 ص۳۸۶. 

(۳) دیوان بشار» ج۱» مقدمة ابن عاشور» ص۰4۱ 

(4) ابن المعتز» طبقات الشعراءء ص۲۲. الاغاني» ج۳» ص۲4۹. 


ofr 


حمدویه. وأياً من كان ولي العقاب» فقد مات العجوز تحت السیاط ". ولا يبدو 
أنه خرم من أن يُصِلَى عليه وان كان أهل البصرة نجلبوا الخروج في جنازته؟ 
والذي نميل إليه أن هذه الروایات جمیعها غير موثوقة حين يتعلّق الأمر بالتفاصیل. 
ما يُستفاد منها بثقة هو أن مقتل بشار كانت أسبابه ظرفية تماماً. فلو كان السبب 
معتقداته السابقة أو شعره الغزلي أو قذفه المحصّنات أو مجونه لكان أقصي أو كُتل 
قبل ذلك. وجلده بالسوطء بدلاً من ضربه بالسيف» أترب إلى الدلالة على أنه هد 
قي الخمر أو في القذف. كان بإمكان أبي معاذ أن ينتهي بهدوء كخصمه عجرد. 
لكنه لأمر ماء قد يكون باحتمالٍ كبير الهمجاء» أثار نقمة الخليفة وأيقظ لدى 
خصومه ماضيه المريب في وقت كانت الإدارة تلاحق فيه أصحاب الشبهات: 
معلومٌ أن المهدي لاحق سنة ۷۸۲/۱۱ عددأ من أبناء الأعيان وبعض الكتاب 
بتهمة الانتماء إلى المانرية» وأنه في سنة ۷۸۳/۱۷۷ قتل صالح بن عبد القدوس 
على شبهة الزندقة. في هذا السياق العاصف طویت صفحة المُرعُث. 

لقد اختصر بشار في سيرته الميول الروحية الكبرى لزمانه: من الاعتزال إلى 
التشيّع الغالي إلى الشك أو الدين الطبيعي أو الثانوية ثم الاستسلام أخيراً للديانة 
المنتصرة. تحولات دفع ثمنها في نهاية المطاف بالدم. 


محمد بن مُناذر الضبيري 


العالم التقي 
محمد بن مناذر الذي كان يكنى حيئاً بأبي جعفر وحيناً بأبي عبد الله ونادراً 
بأبي ذُريح ولد في عدن في بداية العُشر الثاني من القرن الثاني كما نرججح””. وما 


() اخبار مقتل بشار مفصّلة في المصدر السابق؛ ج۳: ص49 ۰۲۵۰۱۳۲ 

(۲) المصدر السابق» ج۰۳ ص۲6۸ 

(۳) حول ابن مناذر راجع الأغاني؛ ج۱۸» ص۰۲۱۱-۱۹۹ ابن المعتز» طبقات الشعرای ۰۱۲۹-۱۱۹ ابن 
قتيية» الشعر والشعراء. ج۰۲ ۰۸۷۱-۸3۹ ياقرت» إرشاد الاریب» ص7701-1748. الصفدي» 
الرافي ج‌ه ص 4-4۳. ابن حجرء لسان المیزان» جلا ص0۲۹-۵۲۱. و Ch. Pellat, Milieu,‏ 
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ort 


أن شبٌ حتی انتقل إلى البصرة. في حاضرة العراق انتسب بالولاء لسلیمان بن 
عبید بن علأن بن شمّاس الضبيري(. بتساءل المرء عن الأصول الاتنية لهذا 
العدني الذي لم يكن عربياً وعن دواعي اتصاله بالصبيري. كان سليمان هذا يُعرف 
باسم حرفته «القهرمان». وینقل عن الجاحظ أنه كان مولی لاحد آل أبي بكرة 
الملتحقين بثقيف قبل أن يدعي أنه تميمي يربوعي صُبيري'". ومن المعروف أن 
صُبيراً لم ت تكن ذات وزن في البصرة إذ كان عدد أفرادها لا يتجاوز أصابع اليدين. 
هذا الانتساب الذي كان ثمنه كما نفترض زهيداً جعل من ابن مناذر مولى من 
الدرجة الثالثة؛ ووضع علائقه الاجتماعية في وسط متواضع من الموالي المشتغلين 
بالخدمات» على الهامش؛ بين ثقيف وصُبير. ومع أنه كان شاعراً مطبوعاً يضع 
نفسه في مصاف النابغة وزهير ويضعه النقاد في المُهجّنین ممن لم يلحق بالفحول 
دون أن يدخل في المحدثين”” لا يبدو أنه اتجه في بداياته على الأقل إلى احتراف 
الصناعة والتكسب بها. فقد كان مُقلاً ولا نعرف له مديحاً في الولاة والعمال 
والخلفاء الذين عاصرهم في أول أمره في البصرة. وفي الأصل كانت هجرته في 
طلب العلم. وصرف وكده إلى ذلك فحصّل ما جعل له اسماً في الحديث والقراءة 
والعربية والنحو وألمّ بالفقه والعروض ودبلغ من ذلك أقصى مبلغ وكان على ستر 

وصلاح وحلم ووقار* كما يقول ابن ن المعتز؟, روى الحديث عن مشاهير 
المحدثين مثل شُعبة بن الحجاج وسفيان الثوري واسرئیل بن يونس بن ابي اسحق 
ومن بعد في مكة عن سُّفيان بن غيينة وسواهم. وسيروي عنه کثیرون"*. وثقل أنه 


0( الجاحظ الحيوان» ج۰ ص4۰۳. 

() الأغاني» ج۰۱۸ ص۱۹۹ 

م هذا قول أبي العتاهية له: «شعرك مُهجّن لا يلح بالفحول وأنت خارجٌ عن طبقة المحدثين» المصدر 
السابق» ج)» ص١4,‏ 

(5) ابن المعتز» طبقات الشعراف؛ ص118. 

(۵) ابن حجرء لسان المیزان جلاء ص۲۲٠.‏ ابن الجوزي» المنتظم» ج۰۱۰ ص۷۱. والأحاديث التي 
يرويها ابن مناذر غير كثيرة وهي ذات طابع تاريخي أدبي لا مذهبي ولا فقهي. اثنان منها لدی الطبراني أي 
القاسم سليمان بن أحمد بن أيوب ۰)٩۷۱/۳۲۰(‏ المعجم الكبير» تحقيق حمدي عبد المجيد السلفي» 
القاهرة» مکتبة ابن تيمية » الطبعة الثانية» ۱۹۸۳/۱6۰۶ ج۱۱۰ ص۰۰ [وقد اخطاً الناشر في اسم 
الراري عن ابن مناذر فأثبت «مرداذ بن جمیل) والصحیح مُزداد بن جمیل وهو حمصي أخذ عن ابن= 


oro 


كان یژم یا اه با سای مت ها والنسك والمروه:(. كما 
عرف بأنه أحد المراجع في علم القراءة” 2 “: وإمامٌ في العريية والنحو يأخذ عنه 
العلماء". لقد خالط خلال ما يزيد عن ثلاثين سنة أشهر أعلام البصرة كأبي 


(2) 


زارد 


«مناذر في مکذ] وص ۰۱۹۲ وفي الممجم الصفیر» تحقيق الحاج امربر» بیروت-عمان» المکتب 


الاسلامي-دار عمارء الطبعة الاولی» ۰۱۹۸۵/۱۸۰۵ ۰۲ ص۰1۹ الاوّل: حدثنا محمد بن مناذر 
الشاعر» حدثنا شعبة» عن أبي إسحاق» عن آبي الاحوص. رأبي الکنود. عن عبدالله بن مسعود قال: 
علمنا رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم التشهد : «التحيات لله» والصلوات الطيبات؛ السلام عليك 
أيها النبي ورحمة الله وبركاته» السلام علينا رعلي عباد الله الصالحين. أشهد أن لا إله إلا الله وأشهد أن 
محمداً عبده ورسوله» لم بروه عن شعبة عن أبي إسحاق عن أبي الكنود الا ابن مناذر تفرد به مزداد. 
والثاني: حدثنا أحمد بن النضر العسكري» ثنا حامد بن يحيى البلشي» ثنا محمد بن مناذر الشاعر: 
حدئني يحيى بن عبدالله الكوفي؛ عن مجالد» عن الشعبي» عن مسروق» عن عبدالله قال: لما نظر 
رسول الله صلى الله عليه وسلم إلى القتلى يوم بدر قال لأبي بکر: «لو أن أبا طالب حي لعلم أن أسيافنا 
قد اخذت بالمآئل» ولذلك يقول أبو طالب 

کنبتم وبيت اله إن جد ما أرى لتلتيسن أسياقنا بالمائل 
رینهض قوم قي الدروع إليكم نهوض الروايا في طريق حلاحل 
قال ابن مناذر: وهما سواءء يقونون: حلاحل وجلاجل». وحديث ثالث في الدارقطني Fao)‏ 
۰ تعليقات الدارقطني على المجروحین لابن حبان» تحقيق خليل بن محمد العربيء القاهرة» 
دار الكتاب الاسلامي: الطبعة الأولی» »۱۹۹٤/۱٤۱٤‏ ص۲۸۳-۲4۲: عن ابن عمر #تعس عبد 
الدینار وعبد الدرهم» فإذا شيك فلا انتقش». ورابع تقله ابن جميع الصيداوي :)1١11/507(‏ معجم 
الشيوخ» تحقيق عمر عبد السلام التدمري» طرابلس-لبنان» دار الإيمانء الطبعة الأولىء ۰۱8۰۵ 
ص۳۱۹ حدثا آبو وبان مزداد بن جميل» حدثنا محمد بن مناذر البصري بمكة» حدثنا مالك عن 
أبي الزيير» عن طاوس» عن ابن عباس» قال : کان رسول الله صلی الله علیہ وسلم يملمنا هذا الكلام 
كما يعلمنا السورة من القرآن: "اللهم إني أعوذ بك من عذاب جهنم» وأعوذ بك من عذاب القبر» 
وأعوذ بك من شر المسيح الدجال» وأعوذ يك نة المحيا والممات». ورواية مصدرها مسيحي: 
«عن أبي هريرة جاء الشيطان إلى عيسي قال ألست تزعم أنك صادق؟ قال بلى. قال فأوف على هذه 
الشاهقة فألن نفسك متها فقال ويلك ألم يقل الله يا ابن آدم لا تبلني بهلاكك فاني أفعل ما أشاء». وقد 
نقل صاحب الاغاني ج۰۱۸ ص۲۰۷ بعضاً من منقولات ابن مناذر. 

المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۷۲. 

یاقوت. إرشاد الأريب» ص۹٤٠۲‏ «وكان قارثاً تُروى عنه حروف بُقرأً بهاه. حروف عاد إلبها آبو حيان 
الأندلسي (۰)۱۳46/۷6۵ تفسير البحر المحيطء تحقيق عادل أحمد عبد الموجود وعلي محمد 
معوض؛ بيروت» دار الكتب العلمية الطبعة الارلی» ۱۹۹۳/۱۸۱۳ ج ص۱۱4 و۱۲۰ و۱۲4 
و۱۶۰ و۱۵۲ و۱۷۰ و۱۹۰ و1468 و۲۵4 و۰۲۷ ومما يؤثر عن ابن مناذر القاری أنه أثبت البسملة في 


أول سورة براءة خلافاً لما هو مُجمع عليه. 
الأغاني» ج ۰۱۸ ص۱۱۹ : «شاعر فصبح متقدم في العلم باللغة أمامٌ فيها أخذ عنه أكابر أهلها». كذلك- 


o1 


عمرو بن العلاء والخلیل بن أحمد وأبي عبيدة ویونس النحوي وخلف الاحمر 
والاصمعي وبشار بن برد" وکانت له حلقته التعليمية في المسجد”". وکان من 
الممکن أن تعرفه الأجيال اللاحقة کواحد من هؤلاء الذين لمعوا في تاريخ البصرة 
العلمی. 


الماساة والانزلاق إلى الهامش 


يجب أن نفترض أن بنية محمد بن مناذر النفسية لم يكن تکوینها بمثل صلابة 
تكوينه الثقافي. لقد أجمع الإخباريون أن العلاقة التي ربطته بعبد المجيد أحد أبناء 
المحدث البصري عبد الوهاب الثقفي صدّعت حياته. منهم من يزعم أن هذه 
العلاقة» وكانت من النوع الانصهاري"۳. أفقدته توازنه ونقلته من التأله والنسك 
إلى التهتك. ولما قُتل الفتى الثقفي في حادث منزلي وهو في ريعان الشباب خرج 
ابن مناذر إلى مكة مجاورا*. ومنهم من يروي أن مقتل الثقفي كان الصدمة التي 
أزالت ابن مناذر عن المدار السويّ بعد أن كان قبل ذلك «مستوراً متألهاً جميل 
الامر». إذا كانت الأمور اتخذت مجراها الاعتيادي فالذي نرجحه هو الرواية 
الثانية. أن العلاقة بالثقفي قامت كما نقلوا على الوداد المتبادل ولم تكن مصدراً 


ياقوت وابن الجوزي» المتنظم» ج۰۱۰ ص۰۷۱ ومما نقل عنه في تفسير بعض كلام العرب: ابن 
قتیة عيون الاخبار» ج۰۲ ص۱۱۳. وغريب الحديث» ج۰۱ ص014. وابن درید» جمهرة اللفة 
تحقیق رمزي بعلبكي» بیروت» دار العلم للملایین؛ ۰۱۹۸۷ ج۴» ص4 ۱۲۳. الهروي الازهري آبو 
منصور محمد بن أحمد (۰)۹۸۰/۳۷۰ تهذیب اللغة» تحقيق محمد عرض مرعب. بیروت؛ دار إحياء 
التراث العربي» ۰۲۰۰۱ جاء ص۲۰ وج ۰٩‏ ص۲۹6. ونقاشه مع أهل مكة حول الفصاحة بين 
البصريين والمكبين مشهور. أنظره في الجاحظء البيان» ج۰۱ ص‌۱۹-۱۸. 

(۱) الجاحظء كتاب البغالء ۳۲۵. 

(۲) الأغاني» ج۰۱۸ ص ۰۱۸۳-۱۸۲ 

(۳) أنظر التفاصیل في المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۷۸ و ۱۷۷-۱۷. 

(0) هذه رواية المبژد نقلها بالحرف ابن قتيبة» الشعر والشعراء» ج۰۲ ص٩۰۸‏ وابن المعتزء طبقات 
الشعراء» ص۱۱۹ و۰۱۲۰ وابن الجوزي؛ المتظي ج۰۱۰ ص۷۱. وصاحب الأغاني ج۱۸٠‏ 
ص۱۷۰ 

(۵) المصدر السابی؛ ج۰۱۸ ص۱۷۰ 


ory 


لليأس والخيبة. وکان لها آثر إيجابي في حياة ابن مناذر. صحیح آنها جرّت عليه 
عدارة محمد بن عبد الوهاب ‏ أخ عبد المجید - المبيدة إلا أن عبد الوهاب 
الثقفي لم يكن یری فیها ما يشين ابنه وكان يقول: «ألا يرضى ابني أن بصحبه مثل 
ابن مناذر ويذكره في شعره؟!00" ومما لا شك فيه أن ابن مناذر وجد لدې تلك 
العائلة الثقفية الموسرة؛ «عصمةً» و«ركناة اجتماعياً يأوي لیف كما يقول» بولائه 
الضعيف ربفقره المقيم””. وما وصلنا من شعره في عبد المجيد هو في المديح مما 
يقال في الأعيان وذوي النفوذ وليس مما يُقال في المردان7». ويتحصّل من جهةٍ 
أخرى أن علائق ابن مناذر الاجتماعية إنما ساءت بعد موت صديقه كما تراجع فبه 
العالم على أثر ذلك أمام الشاعر. كأن ذلك الحادث فك العُرى التي كانت تربطه 
بوسطه وتركه ينزلق من غير سند إلى هامش الهامش حيث استيقظ فيه الشاعر هَجَاءً 
ضارباً. لقد رثا صديقه في قصائد عدة أشهرها قصيدة طويلة كانت قصيدة حياته. 
هذه المرائي. على الرغم من أنه نحا فيها نحو شاعري العزاء والاعتبار أبي زبيد 
الطائي وعدي بن زيدء والتي شهرته كشاعر رثاء ۳ لم تمكنه من إنهاء حداده 


(1) المصدر السابق» ج۰۱۸+ ص۱۷۵ : «وكان [عبد المجيد بن عبد الوهاب) على غاية المحبة لابن مناذر 
والمساعدة له والشغف به». 

(۲) المصدر السابق ج۱» ص۰۱۷ 

(۳) يقول ابن مناذر في رثاء الثقفي (ابن المعتزء طبقات الشعرای ص۲۳:-۱۲1): 
هد ركني عبد المجيد وقد کتث بركن منه ابو شديدٍ 
فبعبد المجيد تامور نفسي عَكَرَتْ بي بعد انتماش جدودي 
كنت لي عصمة وكنتٌ سماء بك تحيا أرضي ریخض عودي 
كان عبد الوهاب الثقفي-وهو من جيل ابن مناذر (۸۱۰/۱۹۶)- قيماً على الوقوف بالبصرة على ما 
يذكر وكيع الضبي. أخبار القضاة. ج۰۲ ص۱۲۵. وكان ابنه محمد موسراً كذلك. يقول له ابن مناذر 
معزياً نفه (ابن المعتزء طبقات الشعراءء ص۱۲۵): 
رفيتا قسمة الرحمن فينا لنا حسبٌ وللفقغي مالا 

(4) الأغاني ج۰۱۸ ص۱۷۷. 

(۵) يقول الزمخشري؛ ریح الأبرار» ج۵» ص۱6۷ آنها في نحو من ثلائماً . ویصفها ابن المعتز بأنها 
«فحلة محكمة فصيحة جداً وقد عارض فيها آبا زيد الطائي»؛ ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص ۰۱۲۲ 
وكان ابن مناذر معتداً بهذه القصيدة وینشدها كلما سنحت له الفرصة. وله في رثاء الثقفي قصاند عدبدة. 

(1) هذا ما كان آبان اللاحقي یعیبه على ابن مناذر ویقول له «إذا أنا مث فلا ترثيني!» الصولي» اخبار 
الشعرام» ص۰۳۲ 


9۳۸ 


بسهولة. ینقل مصنف الأغاني أنه تنامی الأمر بابن مناذر «إلى أن شتم الاعراض 
وأظهر البذاء وقذف المحصنات»() ف«هجا الناس وتهئك وخلع وقذف آعراض 
أهل البصرة»”". يتبين مما بقي من ديوانه"» وکان سبعین ورقة بحساب مصنف 
الفهرست"*) أنه سلق منظم معاصري من آمل ای تعّض لثقیف فهجا 
محمد بن عبد الوهاب في عدة قصاند! *. وهجا قاضي البصرة خالد بن طلیق 
واتهمه بتعطيل الحقوق وحرّض المهدي عليه ؛ وعرّض بالأمير عيسى بن 
سلیمان ۰ ود صاحب الشرطة غياث بن حرملة( واتهم المحدث بكر بن 
بكار بملاحقة الأحداث" ووصم أحد الفقهاء بالمراءاة طمعاً بالقضاء(٩.‏ 
واستجرٌ على نفسه بغضاء أبي عبيسدة وبونس النحوي”'" والراوية عيسى بن 

يزيد المعروف بابن دأب"۲۳ ولاحى من الشعراء أبان اللاحقی O‏ 


(۱) الاغاني ج۰۱۸ ص۱۷۰. 

(۲) المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۱۹ 

(۲) جمع شعز ابن مناذر وحققه عبد العزيز إبراهيم ونشره في مجلة المورد العراقية» العدد الرابع» 
(۰)۲۰۰۲ ص 40-4 والعدد 1-۳ »)۲٠٠٤(‏ ص ۹۹-۷۳, ومجموع الأبيات المنتخبة من نحو سبعين 
قصيدة لا يبلغ الأربعماية بیت. كما عاد وجمع شعر ابن مناذر كل من عبد الحفيظ مصطفى عبد الهادي» 
القاهرة» مكنبة الآداب للطباعة والنشر والتوزیم» ۲۰۰۰ (اقتصر هذا الأخير على ما دون الثلاثماية بیت) 
ومحمد غريب» شعر ابن مناذر» الاسکندریت دار الوفاءء مركز البابطين لتحفيق المخطوطات الشعرية» 
۹ (حوالي ثمانماية بيت). 

() الفهرست» ص199١.‏ 

)0( الأغاني ج۰۱۸ ص۱۸۷ و۱۸۹-۱۸۸ را ۰۱۹۷-۱۹ 

() مختارات في الجاحظء البيان» ص۲. ص547-756. وأهاجي ابن منافر في القاضي الذي كان مثيراً 
للجدل تجدها في أخبار القضاة لوكيع الضبي» ج۰۲ ص157-1177, 

(۷) الأغاني» ج۰۱۸ ص۲۰4. 

(۸) الأبيات في مضاهاة آمثال كليلة ودمنة بما آشبهها من آشعار العرب. أبو عبدالله محمد بن الحسین بن 

عمر اليمتي» ص۱٩۰‏ 

(9) الأغاني» ج۰۱۸ ص۱۸5. 

(۱۰) الجاحظ» البغال» ص‌۳۱۰-۳۰۸. ويسمي هذا الفقيه آپا موسی. 

(۱۱) الأغاني» ج۰۱۸ ص۱۸۰ و۱۹۲ 

(۱۲) المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۹۸ 

(۱۳) الصولي» آخبار الشعراء. ص ۳۳. باقوت» إرشاد الاریب» ص۲۵۱ 


«۳۹ 


والخاركي" وأبا حيّة النميري”" وكثيراً من الناس العاديين”". وفي الحي الذي 
يسكنه عادى جيرانه بني عمیر؟» ولم يسلم منه حتى الإسكافي*. وكسدت 
بضاعته في تعليم التحو؟. وكره أهل الحي الذين كانوا يصلون خلفه مكانه منهم 
فهجاهم ولم يعد إلى الصلاة فيهم'”. ونازع أهل التوحيد والعدل والأمر 
بالمعروف والنهي عن المنکر : «وعظته المعتزلة فلم يتعظ وأوعدته بالمكروه فلم 
يزدجر ومنعوه من دخول المسجد فنابذهم وطعن عليهم وهجاهم وكان يأخذ 
المداد بالليل فيطرحه في مطاهرهم فإذا توضأوا به سود وجوههم وثيابهم». ولم 
يجد في مرالیه الذين استصرخهم من يدفع عنه فنصحهم باتخاذ «المغازل» 
كالنساء”"2. لقد أوقعه الانهیار المقیع بالعدوانية في ما يشبه الصعلكة. 


الاستشفاء في مكّة 


وأخيراً بعد أن ضاق أهل البصرة بابن مناذر وضاق بهم نرك العراق إلى مكة. 
قبل أنه أكره على مغادرة المدينة أو تفي منها. وقيل أنه فر من القضاء إذ كانت «قد 
وجبت عليه حدودة”"“. نعتقد أن اختياره لمكة وسيرته فيها تدل على أنه طلب في 
مجاورة البيت والاعتكاف فيه ما كانوا يأملونه من التوبة والعزاء الروحي وكما نقول 


() الأغاني» ج۰۱۸ ص۱۸۲ 

(؟) المصدر السابق» ج۰۱۸ ۰۲۰۳ 

(۲) في المدعو أبي القعقاع يعيبه بالبخل» الخطیب البغدادي» البخلاء» تحقيق بسام الجابي» بیروت- 
قبرص» دار ابن حزمء ۰۲۰۰۰/۱6۲۱ ص .٩۲‏ وفي صديقه البصري الحجاج الصراف الأعور وقد 
أنحش في هجائه «على سيبل العبث». الأغاني؛ ج۰۱۸ ۰۱۹5 ۱۹۵. وفي أحد موالي بني زياد بن 
أبيه المسمى شیرویه وهي أبيات طريفة» المصدر السايق» ج۰۱۸ ص۲۰. 

(4) المصدر السايق» ج۰۱۸ ص۱۸۳. 

(۵) المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۹۵. 

(5) بشکو في یات من الزمان الذي یقبل فيه الناس على الغناء ویهجرون طلب النحو ورواية الشعرء ابن 
عبد ربی العقد الفرید. ج۲» ص‌۱۸۹-۱۸۸. 

(۷) الأغاني ج۰۱۸ ص۱۷۲. 

(۸) المصدر السایق. ج۰۱۸ ص ۰۱۷۱-۱۷۰ 

)٩(‏ المصدر السابق؛ ج۱۸٠‏ ص۱۷۱. 

() المصدر السايقء ج۰۱۸ ص ۰۱۷۰ 


o 


اليوم الاستشفاء النفسي. يؤكد ذلك ماه في الخبر عن المازني «أنه لما خرج إلى 

مكة وأقام بها تنسّك»» وعن غيره ممن لقيه بمكة أنه كان «زاهداً في الدنیاه(. 
لا نعرف سنة وفاة عبد المجيد الثقفي. ولم يؤرخرا لهجرة ابن مناذر لمكة التي 
تلتها. لكننا نعرف أنه كان لا يزال في البصرة عام ۷۸۵/۱۱۹ حين عيّن المهدي 
خالد بن طليق قاضياً لاشهُر على المدينةء وأنه أدخل على الرشيد وامتدحه حين 
مر هذا الأخير بالبصرة في طريقه إلى الحج عام ۷۸۱/۱۷۰ كما نق نقدر. فهجرة 
ابن مناذر إلى مكة تكون قد حصلت بعد هذه السنة. وكان قد بلغ الستين من 
العمر”». في مكة التي سيلازمها ثلاثين عاماً تقريباً حاول أن یستانف سيرته العلمية 
الأولى. فكانت له حلقة في المسجد الحرام يجتمع إليه فيها «أصحاب الشعر 
والاخبار وأهل النحو والغريب» يكتبون عنه*. وعاد لرواية الحديث فأخذ عنه 
الحجازيون وسواهم"؟ وغلب علم القراءة على الشعر”". كما لزم المحدث 
الشهير سُفيان بن عبينة الذي كان مجاوراً هو أيفا“. وكان الرجلان من جيلٍ 
واحد. غير أن الشاعر لم یتخلص تماماً من شيطان الشعر, نراه في بعض أبياتة 
يمازح صاحبه ابن عيينة. فهذا الأخير» على قوله» قصر مجلسه في أحد المواسم 
على خدم الرشيد طمعاً «بالدراهم» وأغلق الباب دون آصحابه". وفي مشهد آخر 


(۱) ابن حجرء لسان الميزان» ج۰۷ ص۵۲۳. 

(۷) الخطیب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۸» ص4۸1. 

© الاغاني ج۰۱۸ ص۱۸4 

(6) يقول في القصيدة التي مدح بها الرشيد عام ۱۷۰/ ۷۸۲ -کما نعتقد-في البصرة (ابن المعتز» طبقات 
الشعراء» ص۱۲۱): 
لبسث طوق الصبا وبارفه وقد مضت من سني ستوناا 

(5) الأغاني ۰۱۸ ص194. 

2) ابن حبان کتاب المجروحین من المحدئین والضعفاء والمتروکین؛ ج۲» ص۲۷۱. 

(۷) الاغاني» ج۰۱۸ ص ۲۰۲: وسّط ابن مناذر صدیقه سُفيان بن مُبيئة لدى البرامكة فخيّره جعفر البرمكي 
بين عشرة آلاف على القراءة وخمسة أضعافها على الشعر فاختار القراءة. وکان ترك الشعر. 

(۸) الفاكهي المكي آبر عبدالله محمد بن إسحاق (آواخر القرن الثالث للهجرة/ الماشر للمیلاد) آخبار مكة 
في قدیم الدهر وحدیثه» بیروت» دار خضر؛ الطبعة الثائية» ۱۹۹0/۱4۱6 ج۰۳ ص۲۷۹ وکان 
سفیان مقبماً في إحدى الدور التي یملکها الخليفة. 

)٩(‏ الاغاني» ج۰۱۸ ص۱۹۱ 


0:١ 


یجمعه بابي العتاهية الذي كان یصحب الرشید إلى الحج يسخر من شاعر 
الرشید(. وزعم المبرّد أن ابن مناذر عاد إلى المجون والخلع في مكة مستدلاً 
على ذلك بقصيدة يطلب فيها الشاعر رخصة في الحب عن ابن سيرين”". لكن 
هذه القصيدة قالها في العراق في مديح الرشيد قبل الهجرة إلى مكة”". وادعى ابن 
معين أن ابن مناذر كان يجمع العقارب من براري مكة ويطلقها في المسجد لتلسع 
المصلين ويسود بالحبر ماء الوضوء“. وهذا بعيد. والأرجح أن ابن معين حمل 
صنيع ابن مناذر في البصرة على المرحلة المكية. معظم الدلائل تشير إلى أن ابن 
مناذر استطاع في نهاية المطاف أن يجبر بمقدارٍ ما الكسور التي أصابت حياته. لكن 
الإملاق بقي ملازماً له في السنوات الحجازية على الرغم من مديحه للبرامكة في 
أحد المواسم والصلة التي تالها منهم. فالرشيدء بعدما أجاز الشاعر أكثر من مرّةء 
كان كلما حج بعد عام ۸۰۳/۱۸۷ سنة فتكه بالبرامكة ‏ يمنعه العطاء بل أمر ني 
أحدى السنوات بلطمه؟. وآخر ما شوهد ابن مناذر بمكة كان «قد کف بصره 
تقرده جويرية حُرّة وهو واقف يشتري ماه قربة (...) وسخ الثوب والبدن»". وآخر 


(۱) المصدر السابق» ج۰۱۸ ص۱۷۳ و٤۱۷‏ و۲۰۸ حيث يحدد مكان اللقاء. 

(۲) المصدر السابق» ج۰۱۸ صن197. 

(۳) المصدر السابق» ۱۸ ص؛۱۸4. 

(6) ابن معین» التاريخ » ج۳» ص۷۷: (إبن مناذر؟ أعرفه كان صاحب شمر (...) وکان پرسل العقارب في 
مسجد الحرام حتی تلسع الناس وکان يصب المداد في المواضم التي یتوضی منها حتی تسود وجوه 
الناس. (وعن ابن حنبل أنه کان) يقول كان ابن مناذر زنديقاً؛. رعنه ابن حبان؛ کتاب المجروحین من 
المحدئین والضعفاء والمتروکین» ۰۷ ص۲۷۱ وكذا في رواية الحاکم النبسابوري (۵ ۰6۱۰۱۱۸/4۰ 
معرفة علوم الحدیث» تحقيق السید معظم حسین؛ بیروت» دار الکتب العلمية الطبعة الثانية» ۱۳۹۷/ 
۷ ص۱۳۹ ۰ فالمکان هو المسجد الحرام. يقول ابن معين : «كان محمد بن مناذر الشاعر زنديقاً 
يخرج إلى البطحاء فیصطاد المقارب ثم پرسلها على المسلمین في المسجد المترام4. والرواية عینها نقلها 
ابن عدي» الکامل في ضعفاء الرجال» ج۷ ص۵۲۰. والخطیب البخدادي الكفاية في علم الروایق 
تحقيق ابر عبدالله السورقي وابراهيم حمدي المدني» المدينة المنورة» المكتبة العلمية» ص ۰۱۵۷ وابن 
حجر لسان الميزان» ج ۰۷ ص۲۲-۵۲۱٩.‏ أما رواية ياقوت عن ابن معين تحدد ملاعیب ابن مناذر في 
البصرة: «أعرفه كان يرسل العقارب في المسجد بالبصرة حتی تلسع الناس وکان يصب المداد بالليل في 
أماكن الوضوء حتی يسود وجوههمی إرشاد الاریب» ص۲۱4۹. 

(0) الأغاني» ج۰۱۸ ص۲۰۱ و۰۱۹۸ 

(1) المصدر السابق» ۰۱۸ ص۲۰۹. 


دن 


ما روي له من الشعر أبيات في رثاء صديقه ابن عيينة الذي مات في شتاء سنة 
4" وبين الشتاء والصيف من ذلك العام مات ابن مناذر وكان بلغ من 
العمر عتياً. 


ديانة ابن مناذر 


يقول أصحاب الأخبار أن ابن مناذر «تهتك» في البصرة. لکننا لا نجد فيما 
نقلوه من أخباره ما يصور من هذا «التهتك» إلا عدوانيته ولا انخلاعه من الضوابط 
التي تمكن من العلاقات المستقيمة بين الناس. فهو لم يسقط في الخمر ولم ينضم 
إلى واحدة من حلقات الندامى ولا عرف بارتياد منازل القيّانين والحانات وان كانت 
ربطته الصداقة بأبي نواس. إلا أبيات يتيمة في الخمر”" لم يُحفظ عنه بيت واحدّ 
في الدعوة إلى اللهو أو السخرية من المقدسات. ما صوّروا به مجونه أبيات يصوغ 
فيها بطرائق المحدئین في العنعنة نصيحةٌ للمردان في تنريل الراغب في وصالهم» 
نصيحة يزعم أنه وقع عليها في «الآثار» كما لو كانت بحسب إنشائه من 
الحديث””". ومثلها أبيات يطلب فيها ارخصة» في العشق عن الحسن البصري وابن 
سیرین"*. وطلب الطرافة هذا أو ما سمي التظرف لا نعرف إذا كان يقلد فيه أبا 
نواس أو كان أول من ابتكره. 

ما هو ثابت أنه حين اختلّت علاقة ابن مناذر بالعالم الخارجي فَهُمْش وسقطت 
مكانته الاجتماعية شکك خصومه بدينه. ضبط أبو الصلت الثقفي معه في المسجد 
في البصرة دفتراً غامضاً لم يفهم ما فيه فصاح به «يا زنديق! في كمك الزندقة!» 
غير أن الحضور لم يجدوا في الدفتر إلا دوائر العروض”. وتناوله مرة أخرى 


(۱) مات ابن عيينة أول رجب سنة 414/148 يوم السبت في ۲۵ شباط ۸۱4. وشعر ابن مناذر في رثاء 
سفيان في المصدر السابق» ج۰۱۸ ص 1975-1941 

(؟) أربعة أبيات احتفظ بها السري الرفاء» المحب والمحبوب والمشموم رالمشروب» ج4» صض١41١-‏ 
۹۲ 

(۳) الأبيات في الأغاني » ۸ ص۲۰۷ 

(4) ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۰1۲ 

(5) الأغاني» ج۰۱۸ ص۱۸۸. 


ot 


تلامذة يونس النحوي فقدحوا فيه ونسبوه إلى الزندقة قبل أن يتبيّنوا أنه قائ بصلي 
منفرداً في أحدى زوايا المسجد ". ونوم آخرون أنه كان «دهریا»۳۳. والارجح أن 
ما ولد هذه الشبهة عندهم قول ابن مناذر في مرثانه۳: 
وأرانا كالزرع يحصدناالدُهر فمن سین قائم رحصیدا 

هذه الأصداء السلبية نجدها لدی نقاد الحدیث. ابن معين» آقربهم إلى ابن 
مناذر في الزمان» رأی فيه شاعراً لا محدثاً ولم ير بأساً بما یکتب عنه من الشعر 
والحکایات عن الخلیل. ولانه كان باعتباره ارجل سوء» واصاحب لهو ومجون» 
وبهذا المعنی زنديقاً - على ما (حدی الروایات - أبطل الاحتجاج بروايته وقال : دلا 
بروی عنه من قدمه إلى مفرقه». هذا من غير أن يرد الاحادیث القلبلة التي یظهر في 
سلسلة رواتها ابن مناذر. 

إذا كانت الصورة النمطية للشاعر الماجن لا تنطبق على بشار بن برد فانها 
لاسباب مغايرة لا تنطبق على مواطنه ومعاصره محمد بن مناذر. في حالة بشار 
تومی الزندقة إلى الدخيلة المذهبية «الفاسدة». آما في الحالة الثانية فتخطي اختلالاً 
في السلرك الاجتماعي. 


(1) المصدر السابق» ج218 ص۲۰۹ 

(؟) المصدر السايق» ج۰۱۸ ص۱۷۲. 

(۳) المصدر السابقء ج۰۱۸ ص۲۰۰ 

(4) ابن معین» التاریخ» ج۰۳ ص۷۷ وفي الاغاني ج۰۱۸ ۲۰۹-۲۰۸ عن ابن معين أنه لم ير باس أن 
يُكتب شعره ورواياته عن الخلیل «رآما الحدیث فلس آراه موضعاً له». 


ott 


الفصل الخامس 
فى بغداد 


إبراهيم بن سَيابّة 


ومن صعاليك المدن أيضاً الشاعر ابراهيم بن سيابة المكنى بأبي إسحاق. وهو 
يتحدّر من عائلة حجازية متواضعة جدا؟. كان أبوه (أو جده) مولى عتيقاً يعمل في 
الحجامة وينتسب بالولاء لثقيف أو لهاشم. كانت الحجامة تضع محترفيها في أسفل 
السلّم الاجتماعي. هذا لم يمنع ابن سيابة من أن يكون شاعراً وكاتباً جدلاً سسجاعاً 
فصيحاً یل كالكثير من معاصريه من أهل الحجاز أن يحظى ببعض النباهة في 
العراق عاصمة دار الاسلام الثقافية والاقتصادية. قبل أن يحل في بغداد في بداية 
العقد السادس أقام في الكوفة على قول" أو في البصرة على قول أرجح”". في 
دار السلام اتصل بالبلاط. ولأنه كان ذا سمعةٍ سيئة حقّق الخليفة في أمره وفحص 


(۱) حول إبراهيم بن سيابة راجع الأغاني: ج۰۱۲ ص41-88. ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۹7- 
۳ الصفدي. الوافي. ج7٠‏ ص۱۲-۱۰ (والصفدي بتوهم أن ابن سيابة الكاتب غير ابن سيابة 
الشاعر). الجاحظ البخلامء ص۲۱۲ البيان» ج۱» ض۰۵؛ وج ۰۲ ص۲۱۵ وج ۰۳ ص‌۲۱۵- 
۲ ۲*۹ 

(۲) هذا ما يقوله الصفدي عن «إبراهيم بن سيابة أبي إسحاق الکاتب» الوافي» ج٦‏ » ص۰۱۰ 

(۳) ابن الجوزي. ذم الهری؛ تحقیق مصطفی عبد الواحد» القاهرةء دار الکتب الحدیثت ۱۳۸۷/ ۰۱۹۱۲ 
ص۳۳۵ ويسميه «الشاعر البصري» نقلاً عن الاصفهاني. وثمة حكايات ینقلها مصنف الاغاني یظهر فيها 
ابن سيابة في حوار ساخن مع بشار (الاغاني» ۰۱۲ ص۱٩)‏ أر في مشاتمة مع مولاة للقاضي البصري 
سوار بن عبدالله (المصدر السابق» ج۰۱۲ ص۸۸). 


ه22 


a E‏ ۶ كاد لي اند فکان #يكتب في مجلسه 
وبين يديه0©. الا أنه سرعان ما أبعده. إذ كان يُعثر على الکاتب في الليالي سكراناً 
محمولاً في طبی() أو مُلاحِقاً المردان الراغبين في تعلّم الزندقة على طريقة أبي 
نواس أو مطيع بن إياس”". ميل عرف به في البصرة“ وفي بغداد“ وفي نيسابور 
التي رحل إليها في خلافة المهدي كما نحتمل(؟. وإذا عوتب على مجونه رد 
متظرفاً بالتبرير الرخيص : «لأن ألقى الله تبارك وتعالى بذل المعاصي فيرحمني 
أحب إلي من ألقاه أتبختر إدلالاً بحسناتي فيمقتني». حجة لم نقنع جيرانه الذين 
اعتبروه «مريباً» فأخرجوه من جواری ٩‏ 

موقف الذليل الذي كان ابن سيابة يُعده للقاء الله وقفه أمام أصحاب الثروة 
والنفوذ من معاصریه. في خلافة الرشيد توسّل الموصلیین") و رتخضع للفضل بن 
الربيع ۰ ونذلل للبرامکة شعراً ونثرل(, غير أنه بقي مُحارفاً يماني الفاقة 
والإملاق» يستقرض من هذا EE‏ من ذا۵( آو یستوهب اك کأحد 


(۱) ابن المعتز» طبقات الشعراءء ص47. 

() الأغاني» ۰۱۲ ص۸۹. 

(۳) المصدر السابقء ج1ء ص١٠.‏ 

(4) المصدر السابق» ج۰۱۲ ص۸۹-۸۸. ولم يفوت بشار فرصة التعريض بما كان ابن سيابة يُرمى به من 
«الأبنة» المصدر السابق» ج۰۱۲ ص۰۹۱ 

(5) المصدر السابق» ج۱۲» ص40 

(7) المصدر السابق» ج۱۲: ص47 

(۷) المصدر السابق» ج۰۱۲ ص٩۸.‏ 

(۸) ابن حمدون, التذكرة الحمدونة؛ ۰۱۹۹7 ج٩»‏ ص1۱۵. 

(9) الاغاني» ج۰۱۲ ص‌۸۸. 

(۱۰) المصدر السایق» چ۰۱۲ ص4۱ 

)١1(‏ الجاحظ البيان» ج۳» ص۲۱۷-۲۱۵. يورد الجاحظ الرسالة التي بعثها ابن سيابة ليحيى بن خالد 
ويقدم لها بالقول: «وبلغني أن عامة آهل بغداد بحفظونها في تلك الأيام». بستهلها ابن سيابة بالقول: 
«لاصید الجواد الواري الزناد الماجد الاجداد الوزير الفاضل الأشم الباذل اللباب الخلاحل من 
الستکین المستجیر البائس الضریر...» 

(۱۷)الجاحظ البخلاء» ص۲۱۲ والیان» ج۰۱ ص4۰۵ وج ۳ ص۰۲۹ وینقل مصنف الاغاني- 


o 


بني طفیل»۳؟» إلى أن مات هامشياً بين الهامشیین في حدود سنة ۱۹۸/ 


NY 


لم يحفظ من شعر ابن سيابة» وكان ديوانه متواضعا" إلا أبيات لا تتجاوز 
على ما نعلم الخمسين بيتاً تتراوح بين الهجاء والغزل والاعتذار(*. منها قصيدة 
قالها في آخر أيامه يختصر فيها سيرته بين البداية الآملة حين كان ید في مجتمع 
المسلمين والنهاية البائسة حين أزاله الفقر إلى الهامش حيث يقع الكفر : 


جاء الب شیر م تلم البشراء ‏ منهعليّبأعظمالعظماء 
آبشر آبا اسحاق آدرکت الخنی! والسول منه فأعطني بُشرائي 
فطفقتٌ أعطي بالبشارة ما حوّت کفاي من ضشفر ومن بیضاء 
حتی إذا بقيت بدي من ملكها صفرأرجدث بسجبتي ورداني 
وبكل ما يدعوويذكرذاكرٌ وبخاتمي فضلاعلی الأشياء 
صارالذي آسلته ورجونشه يأسأرهيناًقبضةالعنقاء 
قد کنث قبل اليوم أدعى مسلماً واليوم صار الکفر من أسمائي 


آدم بن عبد العزيز 


بدأ الأمير الأموي الشاعر آدم بن عبد العزيز حياته ماجناً وانتهى متصوفاً. وآدم 


هو حفيد الخليفة الأمري عمر بن عبد العزيز لجهة أبيه وعبد العزيز بن مروان 


0) 


4) 


-(ج ۰۱۲ ص۰٩)‏ عن ابن سيابة قوله: «إذا كانت في جيرانك جنازة ولیس في بيتك دقيق فلا تحضر 
الجنازة» فان المصيبة عندك آکبر منها عند القوم» وبيتك أولى بالمأتم من بیتهم». 

يقول في آبیات: (الصفدي» الوافي» ج۰ ص۱۱): 

مب لي فديتك درهماً أو درهمين إلى ثلائة 
انسي أحب بني الطمفي ل ولا أحب بني علائد! 
المصدر السابق؛ جا ص۰۱۱ 

كان حجم دیوانه خسین ورقت الفهرست ص۱۸1 

ما اطلعنا عليه من شعره هو ما وجدناه في الأغاني وفي طبقات الشعراء لابن المعتز وفي الوافي بالوفیات 
وفي البيانء ج۰۳ ص 717-716 وفي المنتحل للثعالبي» تحقیق أحمد آبو علي » الاسكندرية» المطبعة 
التجاریة» ۰۱۹۰۱/۱۳۱۹ ص۱۲۹ 

ابن المعتز» طبقات الشعراء. ص ۹۳. 


oV 


لجهة أمه."“ وکان عبد العزیز بن عمر قد ولي الحجاز (مكة والمدينة والطائف)» 
حیث رلد» من خریف سنة ۷6/۱۲۹ لسنة ۷8۷/۱۲۹ في خلافة يزيد التاقص 
وصدراً من خلافة مروان بن محمد؟. وبفضل الذکر الحسن الذي ترکه عمر نجا 
وأبناژه من المجازر التي رافقت تحول السلطة. فكان بعدها «يشتم بني أمية 
ويثلبهم»””. وقرّبه العباسيون فارتحل وأقام في الكوفة والتحق بصحابة المنصور 
ولبس السواد العباسي *. في العراق» بعدما حطه وعائلته الزمان» صرف اهتمامه 


للرواية فكان يُحسب في رواة الحديث المدنيين ثم الكوفيين» في الطبقة الخامسة 
2.2 5 


لا نعرف سنة ولادة آدم. والأرجح أنه ولد في الحجاز في مطلع القرن الثاني» 
وشبٌ بين الحجاز والشام من غير أن يكون له أية مطامح سياسية أو إمكانيات 
تؤهله لتولي الأعمال. سنة ۷۵۰/۱۳۲ ظفر به عبد الله بن علي في فلسطين مع 
العديد من أمراء أمية فكان أحد الناجين من مقتلة آبي فطرس ". في الدولة العباسية 
وجد آدم من غير صعوبة مكاناً في الحاشية الحجازية للمنصور فكان صديقاً لأبناء 
الربيع حاجب الخليفة ونديماً لهم ولكاتبهم اسماعيل بن داوود". ومن المحتمل 
أنه نزل بالري وکان أبوه قد أقام فيها وتزوج. وفي الري اتصل كما یبدو 
بالفضل بن يحيى البرمكي قبل استقراره النهائي في بغداد") حيث كان يرفع 
حوائجه للخيزران زوجة المهدي. 


(۱) حول آدم بن عبد العزيز راجم الاغاني؛ ج6١ء‏ ص۲۹۱-۲۸. الخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۷ 
ص. 485-4184. ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشقء ج۷, 877-404. الصفديء الرافي» جه» 
ص 1417-146. یاقوت» إرشاد الأریب» ص ۲ع۲۸. 

(۲) سخليفة بن خياط» تاريخ ص۳۷۰ و4037 و407. 

(۲) ابن عساكر» تاريخ مدينة دمشق» ج277 ص۳۳۷۲. 

(4) ابن حزمء جمهرة» ص97 

(0) الذهبي تاريخ الاسلام» ج۰۹ ص۲۰۷ 

(۷) الأغاني» ج۰۱5 ص۰۲۹۱ 

(۷) ياقوت» إرشاد الاریب. ص 5847. الصفدي, الوافي» ج٩۰‏ ص۰۷۱ 

(۸) ابن عساکر تاريخ مدينة دمشق؛ ۰۳۹ ص۳۲۵. 

444 أنظر آبانه في براغيث بغداد. الخطيب البغدادي؛ تاريخ بغداده ج۰۷ ص‎ )٩( 

(۱۰) الأغاني ج۰۱5 ص۲۸۹. 
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كان آدم حجازي النشاة والثقافة. وککثیر من الأمراء الامویین من جیله احتذی 
مثال الولید بن يزيد في طلب المتعة فکان کاخوته مدمناً على الخمر(؟ مرّاحاً 
حلو النادرة» يقول الشعر ويربي الكلاب”". زوال النفوذ وذهاب النعمة لم یغیّر من 
عاداته في معاقرة الصهباء والتبطل. من ديوانه المتواضع الذي لم يتجاوز العشرين 
ورقة بحساب الفهرست "الم یبق؛ على ما نعلم» إلا ستين بيتاً تقريباً موزعة في 
مقطعات لا تزيد الواحدة منها في الخالب عن الأبيات الاربعة؟ معظمها في 
الخمر. شعر وجداني رقيق» جزل» مما يُستحسن للغناء. معنى واحد مما كان 
شائعاً لدى الخمريين بتکزر في أبيات آدم: لنشرب اليوم» نقداًء بدلاً من انتظار 
الخمرة المظنونة. وليخرس اللائمون! 

يقول في أبيات كانت تُفتى7: 
اسقني واسق غصينا ‏ لاتسبغ بسالسنقد ذیست اا 
اسقنيهامزةالطعدا مثریل السشین زیناا 


اسقنييامعارية سبع ة اون مس انسیا 
استتيهپارفنني قبي لأخ ذالزبانيدما! 
اسقنيهامابةً هزةالطعمصائية! 
مم نلامتناعليا هافس1ال ابسن زانسی! 


وفي القصيدة الطويلة اليتيمة ینقل إلى الصهباء المصنوعة في کروم بیل أوصاف 
الخمرة التي وعد بها المؤمنون في الجنة حيث سیسقون «كأساً كان مزاجها زنجبیلاه 
(الانسان ۰6۱۷ ويشکك في العين التي تُسمّى فيها سلسبيلا» (الإنسان ۱۸): 


(۱) التويري» تهاية الارب» ج؟» ص57. 

(1) ابن عساكر» تاريخ مديئة دمشق» جلاء ص 473. 

(۳) الفهرست» ص۱۸. 

(4) لم يجمع على ما نعلم شعر آدم بن عبد العزیز. ومعظمه في الاغاني وفي ناريخ مدينة دمشق. 
(0) الاغاني. ج206 ص۲۸۷. 

)١(‏ المصدر السابق» ج2195 ص‌۲۸۸. 

(۷) المصدر السایق. ج9١‏ ص۲۸۸-۲۸۷. 
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اسقني واس خليلي 
قهوةًصهباءصرفاً 
في لسان‌المرء متها 
أنتدعهاوارخ أخرى 
تعطش الیسوم وئشسقسی 


في مدى الليل الط ویل 
شبيت من نهر بیسل (. C.‏ 
مشل طعمالزنجبيل(..) 
من ف یه آو نسبسیل 
منرحيقالسلسبيل! 


وفي مقطوعة استند إليها الفقهاء لتحديد حالة السكر التي يستوجب من وجد 


عليها الحد : 
شربنا الشرابٌ الصرف حتى كأننا 
انامز کلب قلت قد مر فارل 
تسایرنا الحبطان من كل جانب 


نری الارض تمشي والجبال تسیز 
وان مر هو لت نا بسعی و 


نری الشخص کالشخصین وهو صفیزا 


بعض هذه الأبيات التي كانت تُغنى بلغ مسامع المهدي. تشكيك بالیوم الآخر 
وسخرية من العين القرآنية. فاستدعى الشاعر. 


- ويلك تزندقت؟! 


نفى آدم تهمة الانتماء إلى غير الإسلام. أما الأبيات فاعتذر بأنه كان في شبابه 
يشرب النبيذ وينادم فتيان قريش نطفحت هذه الأشعار على لسانه وهو اليوم قد 


تاب. 


تقول الرواية أنه ضرب ثلالماية سوط فأصرٌ على البراءة من الزندقة وقال 
للخليفة ما كفرت بالل قط ولا شككتٌ فيه! ومنى رأيت قرشياً تزندق؟۹ 


قبل ذلك أو على إثر ذلك أقلع آدم عن شرب الخمر. هذا على الأقل ما 


یصرح به في شعره 


. وصلحت علاقته على كل حال بالمهدي الذي كان يُدنيه 


(۱) ابو إسحاق الكتبي المعروف بالوطواط (۰)۱۳۱۸/۷۱۸ غرر الخصائص الواضحة وعرر القائض 


الفاضحة. ت 


تحقيق إبراهيم شمس 
(۲). الاغاني ج16 ص۲۸۷ و۲۸۸. 


(7) بقول في ذلك: (المصدر السابق» ج6١2‏ ص۲۹۰): 


الدین» بیروت؛ دار الکتب العلمیة: ۲۰۰۸/۱6۲۹ ص0۲۹. 


ویقربه. لا نعرف سنة وفاة آدم ونقدر أنه مات في العقد السادس» وکما ینقل 
مصنف الاغاني» «علی توبة ومذهب جمیل»» بل امتصوفآء, 


سلم الخاسر التيمي 


على ما تدر ولد الشاعر المعروف بسلم الخاسر - واسمه الکامل سَلم بن 
عمرو بن عطاء بن ياسر (أو زبّان) - في بداية العقد الثالث من القرن الثاني في 
البصرة في عائلة من الموالي المنتسبين بالولاء لتيم بن مرّة من قريش”". فهو من 
مجايلي صديقه أبي العتاهية. وكان موالي تيم يصلون ولاءهم في الغالب بأبي بكر 
الصديق. وزعم الجماز الشاعر» وهو ابن عم سلمء أنهم من جميّر صليبة سبوا في 
حرب الردة ثم أعتقهم أبو بكر فاعتبروا من موالیه"". غير أنهم إذا دعت المناسبة 
انتسبوا لعبد الله بن جُدعان أحد أثرياء الملا المكي وقريب الخليفة الاوّل*. وكان 


= ألا هل فتن عن شربها اليوم صابرٌ ‏ ليجزيه يوماً بذلك قاور 
شربث فلما قيل لیس بنازع نزمث وثوبي من أذى اللؤم طاهرٌ 

(۱) المصدر السابق» ج16 ص۲۹۱. 

(؟) اعتمدنا في أخبار سلم الخاسر بالدرجة الأولى على: الاغاني؛ ۰۱۹ ص١1417-1771.‏ ابن المختز» 
طبقات الشعرای ص44- .1٠١١‏ الخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج١23‏ ص‌۲۰۲-۱۹۸ وج ۰۱ 
ص۳۸۷ وج ۰۷ ص۱۱۹ وج ۰۱5 ص547-441. ياقوت» إرشاد الأریب ص ۱۳۸4-۱۳۸۲ ابن 
الجوزي» المنتظم. جة: ص١175-15.‏ الصفديء الراقي» ج۰۱۵ ص۱۹۰-۱۸۸. ابن خلکان» 
وفيات الأعيان» ج۲: ص۳۵۲-۳۵۰ وج ۰۱ صر۳) وابن خلکان يسميه «سالم». الذهبي» تاريخ 
الإسلامء ج۰۱۱ ص147-147 وج ۰۱۲ ص11. ابن كثير» البداية والتهايةء ج۰۱۰ ص۱۷۷ و۱۸۵ 

۱ و۳٩۱‏ و۲۰۳ البلائري» أنساب» ج4» ص۳۱۸. الزجاجي» آخبار» ص۱۱۷-۱۱۵ Ch. Pellat,‏ 

,65 اعا هذا وممن كتب عن سلم: إبراهيم محمد العطارء شعر سلم الخاسر جمع وتوثيق 
ودراسة فتبة» رسالة ماجستيرء مصرء جامعة المنصورة ۲۰۰۰ ونایف محمد معروف» سلم الخاسر 
شاعر الخلفاء والأمراء في العصر العباسي» بیروت» دار الفكر المربي» ۴۲۰۰۱ ولم يُقيْض لنا الاطلاع 
على هذين الکتابين. 

(۳) الخطيب البغدادي» تاريخ يغدادء ج۰۱۰ ص194. 

(4) هذا ما يقوله الجماز وهو من آفارب سلمء الخطيب البغدادي؛ تاريخ بغداد. ج۰۷ ص۸۱: 
بعلو تيسم بعلو تيم لهم شتا من الشان 
ففي الس كم ابر بكر وفي الشرك ابسن مجدعان! 


ابن جُدعان نخاساً يملك الکثیر من العبید والاماء. من هنا جعل بعضهم ولاء سلم 
لابي بكر“ وبعضهم لابن جُدعان". فبنو عطاء بن یاسر في جمیع الحالات من 
الموالي المعتقين. هذا يُفْسّر أننا لا نجد في سيرة سلْم أو شعره حُضوراً مادياً أو 
معنوياً لأوليائه أو لنسبه المفترض في اليمن. وأياً ما كان الأمر فقد نشأ سلم في 
رعاية بشار بن برد الشعرية» يروي شمر أبي مُعاذ ویعتبر نفسه تلميذه ويحفظ من 
شعره ما لم يعرفه أحدٌ سواه'”"؛ ويقتبس أبياته عمداً أو عفواً إذا سمح المقام9©, 
فتخرّج شاعراً مُجیداً «كثير الروائع والبدانم» كما يقول ابن المعتز؟. شعر 
السلس ألين من شعر أستاذه وأسهل. وفي الوقت نفسه أفصح وأكثر أناقةً من شعر 
صديقه أبي العتاهية. نقي الديباجة» يتميّز الإيقاع في بعض قصائده برشاقة 
الراقصة". بدأ سلم يُعرف كشاعر في العقد الخامس حين لقيت مدائحه ومرائيه 
في بعض عمال المنصور مثل مر بن العلاء ومعن بن زائدة وشهاب بن عبد 
الملك بن مسمع الشيباني وأخيه مالك بن عبد الملك نجاحاً ملحوظاً فحظي بأول 
أعطيات سنية وصلت الیه(۷), وما أن فتحت بغداد أبوابها وخزائنها مع المهدي في 
بداية العقد السادس للشعراء والعلماء والموسيقيين حتى انجذب إليها سلم ليحترف 
بنجاح كبير طوال ربع قرن دور الشاعر البلاطي بامتیاز. 


(۱) وهذا ما كان مستقراً عند بشار على ما ينقل ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۰ ۱۰. والاغاني» ج۰۱۹ 
ص۰۲۵ 

(۲) الوزير المغربي (6۱۸/ ۰)۱۰۲۷ أدب الخواص في المختار من بلاغات قبائل العرب وأخبارها وأنسایها 
وأيامهاء تحقیق حمد الجاسرء الرياض» دار اليمامة» ۱۹۸۰/۱۶۰۰ ج۱ص 1 الصفدي, الوافي» 
ج۰۱ ص‌۱۸۸. 

)( الأغاني» ج۰۱۹ ص۲۱۱ و۲۹6 و۲۸۲ 

(4) قصة اقتباس سلم لاحد أبيات بشار وتادیب بشار له مشهورة: المصدر انسابق» ج۰۱۹ ص74-171؟- 
6 ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۱۰۰-۹۹. الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد ج ۰۱۰ ص۲۰۰- 
۲ 

(0) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص١٠٠.‏ 

(1) کان دیوان سلم يمتد على نحو مائة وخمسين ورقة حسب تقيبم مصنف الفهرست» ص 184. وكما ذكرنا 
سابقاً فقد جمع شعر سلم غرنباوم ونجم واستدرك عليهما صبیح صادق» «المستدرك على الدكتور 
غرنباوم من شعر سلم الخاسر»» مجلة المورد العراقیة, مجلد ٤‏ (۰)۱۹۷۰ ص)۲۵۱-۲۵. 

(۷) الأغاني» ج14 ص177-/171 و۲۸۲-۲۸۱ و۰۲۸۳ 


۰۲ 


في بغداد كانت بداية علاقته بالمهدي صعبة. فبعد أن رثا المنصور بقصيدة 
طویلة"؟ وهنا بعد ذلك ابنه صالح ببناء قصره على شاطی الدجلة ببفدادا 
وامتدح الفضل بن الربيع الذي تولی آمر البيعة للمهدي ۰۳ وأشاد في قصيدة من 
سبعین بیتاً بعاصم بن عتبة الغساني» أحد الاعیان*, شملت مدائحه كما يبدو 
بعض من لا يحظي برضا الخليفة فغة فغضب هذا الأخير أو عتب علیه. وکانت هذه 
مناسبة ليمدح الخليفة مستوحياً اعتذار النابغة الذبياني من النعمان» وليقايض ولاءه 
لتيم بالولاء للخليفة» مؤكداً أنه ليس له خارج ذلك «ذكرٌ ولا نسب»"؟. بعد ذلك 
صلحت علاقته بالخليفة. وكان ربما غالى في ت تقريظه فشبّهه بالنبي محمد لجهة 
العدل والتتویل"؟ والتخليل والتحريم!" وكان يذهب به إلى أنه المهدي الذي بشر 
بظهوره رسول اش . ولما قرب المهدي يعقوب بن داورد وسماه أخاه بالله نظم 
الشاعر بالمناسبة قصيدة احتلب بهاء على لغة بشار» عطاء الطرفين. وسنة 
6 عندما طوى الموت البانوقة ابنة المهدي في ريعان المراهقة بكاها بكاء 


(1) نجد قسماً صالحاً نها في الطبري» تاریخ» ج "11 ص ۰44-44۱ 

(۲) الأغاني. ج۰۱۹ ص ۲11-۲1۵. 

(۲) المصدر السابق» ج9١1‏ ص۲۷۹-۲۷۸. والزجاجي» آخبار» ص۹١٠۱‏ . 

(4) الأغاني. ج۰۱۹ ص ۰۲۱۷ 

(0) الابیات في المصدر السابق» ج۰۱۹ ص۲۷۵ وقد آوردها كثيرٌ من المصنفین. يقول فیها: 
مولاك مولاك لا ثشمت به احداً فما وراءك لي ذكر ولا نسبٌ! 
وعجز البيت الثاني ورد في روابة الوزير المغربي» أدب الخراص ؛ ع ص۱۱ على النحو التالي : 
«فليس لي قبلك لا ذكرٌ ولا نسبُ». من هنا ما يذكره بعضهم أن سلما هو مولي المهدي ار أنه كان 
يدعي ولاء المهدي. الخطيب البغدادي» تاريخ بخدادء ج۰۱۰ صر1۹۸. ابن الجوزي» المنتظمء 
جةء ص۱۲۰. ابن خلكان. وفيات الأعيانء جلاء ص 500 الوزير المغربي» أدب الخواص» جا 
ص٦1‏ إلخ. 

(0) يقول (البيهقي» المحاسن والساوئ» ص۲4۷): 
لقد بسط المهدي عدلاً ونائلاً كألهما عدلُ النبي و 

(۷) المرتضىء الأمالي» ۰۱ ص9517: 
ولما وليت ذکرث النبي بتحليله رتصرسب؟! 

(۸) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۱۰۲. وانتخب ابن المعتز» ص۰۱۰۳-۱۰۲ قصيدته الميمية في مدیح 
المهدي. 

)٩(‏ بینان منها في الصفدي. الوافي؛ ج۰۲۸ ص۰۷۲ رالجهشياري؛ الرزراء. ص۹۹. 
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المناسبة. ثم رثا المهدي وهنا الهادي «خير بني ماش زاعماً أنه وجد له 
ذكراً «في كتب الأولين» وامتدحه رغم خلافته القصيرة بقصائد عديدة*؟ منها 
واحدة مُبتكرة“. ولما لم يكن الفاصل طويلاً بين موت المهدي واستخلاف ابنه 
الرشيد اغتنم الشاعر الفرصة ليطالب الخليفة الجديد بالجائزة على ما رثا به با 
مقذراً أن منتي ألف «لمرثية المهدي غير کثیر"!" وأنشأ عدة قصائد في مدیح 
هارون الذي شرب على ما يقول «ماء النبوة ليس فيه مزاج»۳*. في خلاقة الرشيد 
امتدت صلاته إلى الموصليين”* » وإلى البرامكة: يحبى بن خالد"؟ وعلى الأخص 
ابنه الفضل - «أخ الرشيد من الرضاعة» ‏ الذي ربطته به علاقة خاصة '“ وإلى 
يزيد بن مزيد الذي شبهه بخالد بن الوليد وسماه «سيف الإمام الرشید»۲۲۱: وسنة 
469 حين عقد الرشيد البيعة للأمين هنأ الخليفة و«ابتز الدر» من زبيدة كما 
كان يمكن لبشار أن يقول”"'". وعلى الجملة كان سلم كما قيل «مداحاً للملوك 


() الأغائي. ج۱۹» ص٤۲۷.‏ 

(۲) أبيات من القصيدة في المصدر السایق» ج19» ص580. 

(4۳ التصيدة في طبقات الشعراء لابن المعتزء ص”7١١-4١٠‏ وفيها يقرل: 

وجدناك في كتب الأرلين محي النفوس رتألها! 

(5) اختار الطبري» تاريخ» ج111 ص ۵۹4-۵۹۳ أبياتاً من أربعة قصائد في مدیح الهادي. 

(0) تجدها في المنتظم: جة» ص۱۲۱. وفي ابن كثير؛ البداية» ج۱۰» ص۲۰۳. وما يميزها هو البحر 
القصبر المجزوء والروي الذي لم يلتزم فيه إلا حرفاً راحداً. 

(1) ثلائة یات من القصيدة أوردها الخطيب البغدادي» تاريخ بغداد؛ ج۰۱۰ ص۲۰۰. 

(۷) بيتين من القصيدة في المصدر السابق؛: ج۰۱۰ ص۱۹۹ ونقلاً عن الخطيب» المنتظمء جةء ص۱۲۱. 
والخطیب ب أن القصيدة تبات في المهدي والصحيح أنه قالها في الرشيد كما في الأغاني» ۰۱۹ 
ص181. مقتطفات من مدائح سلم بالرشيد آوردها الجاحظ الییان؛ ج۰۳ ص۲۵۱. وله في الرشيد 
نونية طويلة ساقها الزجاجي» أخبارء ص 2177-1١96‏ وجيمية مشهورة في الأغاني» ج9١‏ » ص۲۸۲. 

(۸) المصدر السابقء ۰۱٩‏ ص۰۲۱ 

(4) الجاحظ الييان» ج۴ء ص۳۵۵. الاغاني» ج۰۱۹ ص۲۷۰ و۲۸۳-۲۸۲. اين المعتز. طبتات 
الشعراء؛ ص 1١7-1٠١‏ قصیدته في مدیح یحبی بن خالد. والطبري تاریخ» ج "111 ص ۱۳۲ ثلاثة 
أبيات في مدیح البرامکة. 

(۱۰) الأغاني» ج۰۱۹ ص۲۱۱ و ۲۸۲-۲۸۲ و۲۸4 الجهشياري الوزراء: ص۱۳۱ 

(۱۱) ثلاثة أبيات من القصيدة اختارها الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» ۰۱ ص ۰1٩۲‏ 

(۱۲) الاغاني» ج۰۱۹ ص۲۷۹. المتظم» ج9» ص ۱۲۳ «رحشث زييدة فاه درآ على القصيدة. الطبري؛ 
تاریخ» ج 111 ص ۰1۱۰ 
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والأشراف*(. ویکاد یکون شعره مقتصراً على المناسبات يُعد لها العدة. فحین 
يتعلق الأمر بالرثاء مثلاً كان يحضّر مراثيه قبل موث المرثيين معتذراً بأنه «تحدث 
الحوادث فیطالبوننا بأن نقول فيها ويستعجلوننا ولا يجمل بنا أن نقول غير الجيد 
فنعد لهم هذا قبل كونه»”". وإذا صدقنا الروايات التي نقلها صاحب الأغاني وسواه 
حول العطايا التي نالها سلم - والشاعر نفسه يذكر مقادير بعضها في أبياته ‏ فان ما 
كسبه من الخلفاء الثلائة ومن زبيدة والبرامكة وأعيان البلاطء خلال ربع قرن» يزيد 
عن المليون وربع المليون من الدراهم ترك منها حين مات بلا وارث سئة 187/ 
۲ ستةٌ وثلاثين ألف دينار على قول" أو خمسين ألف دينار”*؟ أو نصف مليون 
درهم في رواية ثالثة ؟*. وبالمقارنة فان الفاضي في مدينة كالبصرة كانت جُعالته ما 
يقارب الثلائماية درهم في الشهر. وكان الواحد من كبار الإداريين من الكتاب 
والعمال» من حكم المنصور إلى حكم المأمون؛ يتقاضى ثلائماية درهم في 
الشهر”. فسلم لم يكن في الواقع خاسراً فهو كمنافسه مروان بن أبي حفصة 
تجاوز حد التكسب بالشعر إلى طلب الإثراء بالشعر. 


الخاسر الرایح 


معلومٌ أن مصنف الفهرست: وحده دون سواه من المصنفین ممن تقدمه أو 
تأخر عنهء آدرج سلماً في لائحة الزنادقة. وهذا من الأمور المستفرية جداً. فسلم» 
كما يليق بشاعر قضی قسماً کبیراً من حياته يبيع الخلفاء والأمراء والرزراء 
وأصحاب النفوذ والثروة المدائح والمرائي والتهاني» كان كما رأينا على دين 
الخلفاءء ذا وجو أملس لا نتوء فيه ولا ظلال. ولم يكن أبداً موضعاً للشبهة لا في 
عين الإدارة أو صاحب الزنادقة أو أصحاب الكلام أو المحدثين» لا ولا في 


(۱) ابن المعتز» طبقات الشعراء »ص ۰۱۰۵ 

(؟) الأغاني» ج۰۱۹ ص۲۷۱. 

(۳) الخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۰۱۰ ص۲۰۰ 
(4) الأغاني؛ ج۰۱۹ ص۲۸۰. 

(0) المصدر السابق» ج18 ص۲1۸-۲۹۷. 

() الجهشياري» الوزراء» ص۸۱. 


الأهاجي والممازحات بين الاصحاب. وحتی لو أّلنا الزندقة» في أقل الظنرن 
إثماًء بالخلاعة والمجونء يبقى الاتهام مستهجناً. من المحتمل أن يكون سلم قد 
فتك' في شبابه كما سنری. إلا أنه في الثلائین سنة الاخيرة من حياته على الأقل لم 
يكن #ردي» الدين» كما يقول ابن المعتز. فما حُفظ من شعره ليس فيه من أثر 
للخلاعة. بل ليس فيه من النسيب وذكر الخمرة إلا القليل مما اصطلحوا على 
استهلال المدیح به" . وسیر ته البغدادية خالية كذلك من ثقافة المجون. نقلوا أنه 
كان مژاحاً لطیفا " وأنيقاً معطارا*. وهذه هي آداب البلاطیین. لکنه» على ما في 
أخباره» لم يكن خدین لذَّاتِء ندیماً لهذا الخليفة أو ذاك الامیر» أو مدمناً على 
الخمور أو مشهوراً باللعب بالطنبور أو مهتماً بالقيان أو بمغازلة الغلمان أو بمنادمة 
الفتيان أو بمَهاجاة الأقران إذا استثنينا المنافسة على الجوائز بينه وبين مروان بن أبي 
حفصة وإذا اسثنينا المهاجاة العابرة بينه وبين والبة بن الحباب. وما خلا صلته 
بأبي العتاهية» حميمة في بدايتها سيثة في نهايتهاء لا يبدو أنه جمعته الصدافة أو 


(۱) ابن المعتزء طبقات الشعراءء ص99. 

() يقول في مستهل قصيدة يمدح بها الهادي (المصدر السابق: ص١٠٠٠‏ : 
وصهباء تعمل في الناظِرَين شربث على الريق سَلسالها! 
وقد کنث للكأس والغانيات إذا هجر القومٌ وضشّالها! 
ويقول ایا في الخمر (الوزير المغربي؛ أدب الخواص» ج۰۱ ص57): 
ازج ال راج برخ واسقنلني قبل الصسبساخ 
ليت لي خىرآبماء وف ادا ببس صساح! 
رآورد له القرشي عباس بن محمد (۰)۱۸۸۲/۱۲۹۹ الحماست. تحقبق خير الدين محمود قبلاوي» 
دمشقء وزارة الثفافة» ۰۱۹۹۰ ص٩10‏ بيتين قال أنهما في «وصف مغنية؛ تدمی أم محلم. والبيتان 
نقلهما الأبشيهي لكن تحت عنوان «خسن الحديث»؛ الأبشيهي ابر الفتح شهاب الدين محمد بن 
أحمد بن منصور (545/850١)ء‏ المستطرف من كل فن مسنظرف» بيروت» دار مكتبة الحياةء 
7۲ جا ص۳۷۱۰۳۷۵, 

(۳) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۱:۵. 

(4) الاغاني» جك ص ۲۷۲: «کان سلم يأني باب المهدي على البرذون الفاره قيمته عشرة آلاف درهم 
بسرج ولجام مفضضین ولباسه الخز والوشي وما آشبه ذلك من الثياب الغالية الأثمان ورائحة المسك 
رالطیب والخالية تفوح منه». 

(5) المصدر السابق» ج۰۱۹ ص۲۸۰ 

(7) المصدر السابق» ج۰۱۹ ص۲۷ 
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العداوة أو الصداقة - العداوة بمجایلیه من مجان البصرة. أو فتاك الكوفة أو شذاذ 
الکرخ أو ممن كان منهم من رواد البلاط کمطیع بن إياس أو آدم بن عبد العزیز أو 
ابن سيابة أو سواهم. لا ولا بالمتکلمین أو دعاة المذاهب أو الفقهاء. وهو أصلاً لم 
يكن لا من أهل الظرف ولا من أهل النظر والفكر أو الثقافة العريضة. لم يعرف له 
من هوى إلا ولعه بالكيمياء التي أنفق فيها مالآ كثيراً قبل أن يتبين أنه وفع ضحي 
لأحد المحتالين 0 , 


ولعلٌ الزندقة هي تأويل من الدرجة الثالثة للقب «الخاسر» الذي عرف به. فهذا 
اللقب كان موضوعاً لروايات متعددة. تقل عن الجماز أن سلماً كان من أهل 
المجون «والتظاهر بالخلاعة والفسوق» ثم نسك وهتقرّأة فبقي على ذلك مدة 
يسيرة. ولما استنتج أن التقوی لا تقترن بالضرورة بالثروة ورقت حاله عاد إلى شر 
و و کت جرد همم وا اشتری بثمنه طنبوراً 
فشاع بالناس خبره فسمي الخاسر بذلك. وقيل له: : ويلك! في الدنيا اعد فعل ما 
فعلت؟ تبع مصحفاً وتشتري بثمنه طنبوراً فقال: ما تقرب أحد إلى إبليس بمثل ما 
تقربت إليه فإني أقررت عینه!۲ وزعموا في مجموعة ثانية من الروايات أنه وقع 
في حصته من رات أيه مصحت فول أذ دفار من الشمر كانت پا أ أ 
اشترى بثمن المصحف الموروث دفاتر شعر لامرئ القيس”؟ أو الأعشى”* أو 
سواهما"؟. وفي مجموعة ثالثة يُحَيّد المصحف من المعادلة لصالح الإرث المادي 
وئزاح دفاتر الشعر لصالح أهل الادب أو طلب العلم. زعموا أن أباه وكان تاجراً 
ترك له مالا «فأنفقه في طلب العلم وابتياع الدفاتر فقيل هو خاسر””". أو أنه ورث 
عن أبيه مائة ألف درهم فأنفقها على الأدب والشعر. فلمب الجيران بالخاسر إذ انفق 


(۱) المصدر السابق؛ ج۰۱۹ ص۲۷۳. 

( المصدر السابق» ج۰۱۹ ص۲۱۳ ابن المعتز» طبقات الشعرام. ص٩۹.‏ 

(۳) الأغاني» ج۰۱۹ ص۲۱۲. 

(4) ابن الجرزي» المننظمء ج٩۰‏ ص۱۲۰. ابن كثير» البداية والنهاية» ج۰۱۰ ص۲۰۳ 
(0) ابن الجوزي. المنتظم» ج٩»‏ ص١١٠‏ . 

(1) ابن المعتز» طبقات الشعراء» ص۹۹. 

(۷) البلاذري» أنساب» ج٤»‏ ص۳۱۸ 
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ماله على ما لا ینفعه". هذا كله كان على ما افترضوا في شبابه البصري الأؤل. 
وقيل أيضاً «بل سمي الخاسر لأنه ملك مالاً کثیراً فأتلفه في معاشرة الأدباء 
والفتیان»(؟ وتجمع أحدى الروايات الحكايتين السالفتين: «إنما قيل له سلم 
الخاسر لأنه ورث من أبيه مائة آلف درهم وأصاب من مدائح الملوك مائة آلف 
درهم فألفقها كلها على الأدب وأهله:”" أو «في صناعة الادب». 


تضع المجموعة الأولى من هذه الروايات في مواجهة القرآن الطنبور وهو من 
الآلات التي أبدعها حسبما جاء في الاثر إبليس. وهو هنا يشير إلى حياة المجون 
من سماع وشراب وما بينهما. وكأن هذه المجموعة تستوحي من جهة أخرى الآبة 
«ومن الناس من يعبد الله على حرف فان أصابه خيرٌ اطمأن وان أصابته مصيبةٌ 
انقلب على وجهه خسر الدنيا والآخرة ذلك هو الخسران المبين (الحج ۱۱). وهي 
على كل حال واقعة على هامش ما روي عن مجون سلم في شبابه. أما المجموعة 
الثانية فتضع القرآن في كفة والشعرء الجاهلي منه -خاصةٌ في كفة أخرى. . وهي 
مستبتة من شاعرية سلم ومما كان يُروى عن معرفته العميقة بالشعر الجاهلي*©. ما 
في هذه الموازنة من الکسر حاول الرواة جبره بطرق مختلفة. بقصد القول أن 
الترآن والشعر یجتمعان رووا أن سلماً قال للرشيد أن الله رزقه بعد فعلته حفظ 
القرآن فقال له الرشید فأنت الرابح إذن. أما المجموعة الثالثة فتبرر التکسب بالشعر 
وتتصر بسذاجة صناعة الادب وتنفي عنها الخسران سراءً كانت الموازین مادية أو 
معنوية. زعموا أن سلماً لما آفاد من الخلفاء بشعره ما آفاد من الأموال الجليلة قال: 
آنا الرابح ولست بالخاسر» أو أن الرشید أمر له بمائة ألف ‏ على مقدار المیراث 
المزعوم الضائع - وقال له «کذب بهذا المال جیرانك» فجاءهم بها وقال لهم : هذه 
المائة آلف التي أنفقتها وربحت الادب فأنا سلم الرابح لا سلم الخایر(؟ 


(۱) الأغاني» ج۱4: ص۲۱۲ 

(۲) الخطيب البغدادي» تاريخ بغدادء ج۰۱۰ ص۱۹۸ 

(۲) المصدر السابق؛ ج۰۱۰ ص۱۹۹. 

(4) ابن كثيرء البداية والنهایف. ج۱۰» ص۲۰۳ 

(0) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۱۰۵. 

(1) الاغاني ج۰۱۹ ص ۰۲۱۲ ابن المعتز» طبقات الشعرام» ص44 
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هذه الحكايات ليست لها قيمة كبيرة. أمَا أن يكون سلم قد ورث عن أبيه ثروة 
فاتلنها على الادب أو مصحفاً فأنفق ثمنه في دفاتر الشعر فخرافة مستحيلة. باستثناء 
المخزون الشعري التقليدي الذي أذبه به بشار ليس في شعر سلم أو أخباره من 
ثقافة عصره شيئاً جديراً بان تنفق في تحصيله الأموال. وبالمقارنة بمجايليه من 
الأعلام البصریین؛ أبي نواس وأبان بن عبد الحميد والجاحظ» يبدو سلم ی 
ومن غير المحقق أن الشعر الجاهلي الذي كان الرواة يتناقلونه شفاهاً في الحلقات 
في المساجد كان مجموعاً في العقد الرابع ومثبتاً في دفاتر تباع في دكاكين 
الوراقين. ومن جهة أخرى إن احتراف سلم للسؤال بالشعر يدل على تواضع منبته 
وعلى ميله المتأصل إلى الجمع والمنع. وولعه بالكيمياء لا یُفسر بحبه للعلم 
وحرصه على اكتساب المعرفة لكن بحبه للمال. وكذلك الثروة الطائلة التي بقيت 
بعد موته لا تدل على أنه كان حاتمياً اعتاد على البذل. فهو كان معروفاً بحرصه 
الشديد يعيّره به صديقه أبو العتاهیة. وكان إذا جاءه صديقه أبو الشمقمق يستوهبه 
لا يعطيه. فإذا هدده بالهجاء اشترى منه عرضه بخمسة دنائير فقط لا غیر(. 
وباختصار إذا كان لقب الخاسر ثبت على سَلْم فعرف به منذ شبابه الأول فلا ريب 
أنه حمله منذ كان صبياً» تماماً كالمرعث وعجرد. وهو أقرب إلى ما يتنابز به 
الصبيان في ألعابهم ورهاناتهم أو ما يمازح به الأهلون تحبباً وتيمناً أبناءهم. ولا 
نعتقد أنه ذو علاقة بمسلك الشاعر الديني أو المجوني أو الاهتمام بالشعر الجاهلي 
أو اكتساب العلم أو رعاية الأصحاب والشعراء. فالتأويلات المختلفة للقب 
الخاسر» سواء اعتمدت المنظور الروحي أو المنظور الدنيوي» مفتعلة بعد نجاح 
سلم الكبير في اقتناص الجوائز. وهي تُروى للعبرة والمثل والرمز. ولا تبرر على 
كل حال احتساب الشاعر في المجان أو في الزنادقة. 


(۱) الأغاني» ج۰۱۹ ص779-778: يقول له أبو العتاهية: 
تعالى اله يا سلمبن عمرو أل الحرصٌ أعناقٌ السرجال 
َب الدنيا تصيرٌ إليك عفواً اليس مصيرٌ ذاك إلى زوال؟ 
زفق المصدر السابق» ج۰۱۹ ص۲۷۷-۲۷۲ و۰۲۸4 
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آبان بن عبد الحمید اللاحقي 


اللاحقیون 


شاعر وأدیب بصري وممثل السياسة الثقافية للإدارة العباسية في العفود 
الأخيرة من القرن الثاني في بغداد. هو أبان بن عبد الحمید بن لاحق بن عُیر؟. 
وغفیر كان مولی لبني رقاش يتحدّر من فسا في إقليم فارس ان إن انتهاء النسب 
إلى اسمه العربي دون ما یتعداه من الاسماء الاعجمية يشير إلى أنه كان لمن بعده 
فاتحة الاستحراب والاستقرار في الاسلام في النصف الثاني من القرن الأؤل. آما 
مزسس العائلة فهو من غير شك لاحق بن عُفير. أن تنسب السلالة إليه فیقال 
«اللاحقیرن»» وأن یکون اشتهارهم بهذه التسمية آشهر من نسبتهم بالولاء إلى 
رقاش» خلافاً لما كان عليه الحال آنذاك لیس من المصادفات. فقد کمنت في 
لاحق الاتجاهات التي ستبرز في آربعة أجيال متعاقبة من اللاحقیین. من جهة 
البحبوحة المادية. والارجح أنه كان تاجراً ذا مکانة اجتماعية آهم من با مواليه 
الرقاشيين الذين سيصفهم أبان ب:اللئام» متمنياً لو كان مولی لسواهم 2 
اليسار فيمن بعده. ومن جهة أخرى كان لاحق يقرض الشعر*؟ وستخرج منه 


(۱) يبقى كتاب الأوراق للصولي المصدر الأهم والاوفی في آخبار أبان اللاحقي خاصة واللاحقيين عموماًء 
أخبار الشعراءء ص۵۲-۱. يليه في الأهمية ابن المعتز» طبقات الشعرام» ص ۲۰6-۲۰۲ و ۰۲6۱-۲4۰ 
الأغاني؛ ج۰۲۳ ص۱۱۷-۱۵۵ وج ۰۱۱ ص۲۸۵ و۲۹۰ وج ۰۱۸ ص۱۰۱. الخطیب البغدادي» 
تاريخ بغداد» جلاء ص۵۱۱-۵۱۰. ياقرت» إرشاد الاریب» ص۲۷۵۱-۲۹۵۱ و۲۷۰۵ الجاحظ» 
البرصان ص۱۳۹. الحیوان» ج4 ص11۸-61۷ و۵۱-6۵۰. ابن الجوزي» المنتظم» ج۰۱۰ 
ص ۸۷. الفهرست» ص۱۳۲ و1 ۱۸. الصفديء الوافي» ج*۰ ص ۰۲۰۰ .ص باعلا Ch. RE‏ 
.2-3 ,آ .ظ Stern,‏ ,5:16 .252 ,221 ,220 ,219 ,179 ,167 وممن تناول آبان بالدراسة کشاعر تعليمي 
وجمع شعره عصمة عبدالله غوشة. شعر آبان بن عبد الحمید اللاحقي جمع وتحقيق ودراسة. أطروحة 
ماجستيرء جامعة القاهرة» ۱۹۱۷. ولم نطلع على هذه الدراسة. 

(؟) الصولي؛ آخبار الشعراء» ص*4. 

(۳) الزمخشري. ربيع الابرار» ج۰۳ ص‌۳۹۹-۳۵۸. یقول: 
الا با ليت لي قوماً بقومي ولو عکلا فينفمني معائي 
فکنت لهم أخائقةٍ ومولى ولم أك في اللشام بني رقاش! 

(4) «شاعر مقل؛ على ما في الفهرست» ص1886. 
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سْلالة من الشعراء ۲. وأخيراً الاهتمام بالحدیث والفقه. من آبنائه من سیزعم أنه 
«کان محدثاة”". ما هو ثابت أن عبد الحمید بن لاحق سيروي عن ختنه على اخته 
المحدث الولید بن مسلم بن شهاب العنبري التميمي”” والفقیه المحدث البصري 
مسلم بن یسار*. في الجیل الثاني إذا كان سیغلب الشعر والادب على آبان بن 
عبد الحمید بن لاحق وعلی أخويه عبد الحمید بن عبد الحمید؟؟ وعبد الله بن عبد 
الحميد بن لاحق المكنى بأبي شاکر "۰۲ فان أخاهم عثمان بن عبد الحميد بن 
لاحق وابن عمهم بشر بن المفضّل بن لاحق فسيكونان في عداد المحدثين 
والفقهاء. وُصف الأخير بأنه حافظٌ عابد. ثقة وفقيه» ثبت كثير الحديث» من رجال 
صحيح مسلمء صاحب سُنَة» عثماني الهوى» يصلي كل يوم أربعماية ركعةء 
يصوم يوماً ويفطر يوم”". أما عثمان بن عبد الحميد فروى الحدیث" ونقل عن 
أبيه عبد الحميد بن لاحق وسواه مجموعة من الأخبار في مناقب الصحابة والتابعين 
وعلى الأخص عمر بن عبد العزیز"؟. في الجيل الثالث» في مطلع القرن الثالث» 
سيّعرف في اللاحقيين حمدان بن أبان بن عبد الحمید" ۲ وإسماعيل بن بشر بن 


() ابن رشيق القيرواني؛ العمدت جلاء ص۳۰4: «وبيت اللاحقیین : كان حمدان شاعراء وابنه» وأبوه 
أبان شاعراً» وجده عبد الحميد شاعراًء ولاحق أبو عبد الحميد شاعرأء وإليه نسبواء وهو مولى 
الرقاشيين» وأكثر أهل هذا البيت شعراء». وهذا ما يقوله المرزباني الذي صف لاحقاً في عداد الشعراء 
نقلاً عن أبي هفان» معجم الشعراءء ص 447. وفي الفهرست يُحسب لاحق وعبد الحميد بن لاحق في 
الشعراء المقلين» ص 185, 

() الصولي آخبار الشعراه؛ ص۰۳۴ 

(۲) ابن حبان؛ کتاب الثقات؛ جلاء ص 204. ابن خزيمة» کتاب التزسید» ج؟» ص۸۲۰. 

(6) أبو نعيم الاصفهاني» حلية الاولیاه» مصرء دار السعادة» ۰۱۹۷۹/۱۳۹ ج۲» ص۲۹۵. وحول 
الولید بن مسلم راجع» ابن عساکر؛ تاريخ مدينة دمشق» ج۰۵۸ ص؛ ۰۱۸۹-۱۲ 

(0) الفهرست» ص۱۸۱ 

() ترجمته في الصولي؛ آخبار الشعراء» ص۷۱-۱6. 

(۷) ابن سعد» الطبقات الکبری؛ ج۰۷ ص۲۹۰. الذهبي؛ سير أعلام اللبلام ج٩»‏ ص۳۹-۳۱. 

(۸) ابن أبي حاتم» الجرح واكمدیل» ج۰1 ص۱5۹. 

)٩(‏ ابن الجوزي» سيرة ومناقب عمر بن عبد العزیز الخليفة الزاهدء تحقیق نعیم زرزور» ببروت دار 
الکتپ العلمية» ۰4ع۱/ ۰۱۹۸4 ص۱۷۲ و۲۲۷ و۲۹4 و۰۳۱6 

(۱۰) الصولي؛ آخبار الشعراه. ص۱۲-۵۴. 
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المفضل"؟ کشاعرین في.حين سیعتبر علي بن عثمان بن عبد الحمید بن لاحق 
«إماماً حافظاً» وأحد علماء الحدیث البارزین في البصرة. 


شاعر الحياة البومية 


في البصرة وفي هذه السْلالة ولد آبان بن عبد الحمید في العقد الرابع من 
القرن الثاني حسب تقدیرنا. لا نعرف ماذا كانت حرفته. لکن لا يبدو أنه تکشب 
بالشعر. فنحنٌ لا نعرف له مدائح في الولاة والاعیان. بل أن نظم القریض لم يكن 
ندیه حتی ذلك الحين» كما يبدو» تلك الصناعة التي حدّد العرف آغراضها 
التقليدية أو تعبيراً فنياً عن انفعالات وجدانية» لکن تقليداً عائلياً» وکما لدی 
عجرد» أداة من أدوات التواصل بالعالم الخارجي» ولغة وصفية تسجل كالعدسة 
الدقيقة أحداث الحياة اليومية ومشاهدها اللافتة". من ذلك الشعر نستخلص أن 
أباناً كان من أبناء الدنياء فخورأء كبير الثقة بنفسه» وكما يصفه أبو نواس في 
هجائه له» تيّاهاً فيه اعجبٌ شديدٌ». و«طماحٌ یفوق کل طماح» یعابث 
ويعافس» ويهجو بقسوة في مخاصماته الکثيرة *. نعرف من آصحابه - آخصامه 
مواطنه أبا نواس الذي «تأدّب» مع اللاحقيين”©» والقيّان أبا النضير الذي كان أبان 
بلتقي.عنده قبل أن يتصارما بأفراد العُصبة العجردية ۳ والشاعرة عنان جارية 


(۱) ترجمته في المصدر السابق» ص۷۳-۷۱. یاقوت» إرشاد الاریب» ص۲۷۰. 

(۲) الذهبي» سير أعلام النبلاه» ج۰۱۰ ص‌۹1۹-۵1۸. ابن سعدء الطبقات الکبری» ج۰۷ ص ۰۳۰۳ ابن 
أبي حاتمء الجرح والتعديل؛ ج1» ص۱۹1. 

(۳) معظم شعر أبان» إذا استثنينا أراجيزهء في المديح والهجاء ولا يعرف له في الغزل والرثاء إلا قصائد 
معدودة. راجع مثلاً في أخبار الشعراء (ص ۳۰-۲۸) قصيدته في وصف رجل مُصاب بالسل فكأنها 
تشخيص طبيب. وقصيدته في مدينة فسا (المصدر السابق» ص۸۲-4۰) كأنها تقرير صحفي في طبيعة 
المدينة وأحوالها ومعالمها. وكان يقول (المصدر السابق» ص۳۹) «إنما أعمل الشعر فيما ينفعني». 

(6) ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۲۰۳. 

(0) من ذلك المهاجاة التي اندلعت بينه وبين صديقه المعدّل بن غيلان» الصولي» أخبار الشعراء» ص۸-7, 
ومهاجاته لأبي النضير» ص۰۱۰-۹ وهجائه لجارَيْه القفیین» ص٤۲.‏ وص ۰۳۰-۲۸ وفي سواهم» 
ص٤۳.‏ 

(0) المصدر السابق» ص۰۳۳ 

(۷) المصدر السابق» ص۱۰-۸. 
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الناطفي الشهيرة. ونجد سواء في البصرة أو فیما بعد في بغداد» مجالس المنادمة 
رالسماع وکان آبان بالاصوات عليماً - والشراب على شواطی دجلة وهوی 
الغلمان "۳ . وهو القائل ^" : 

رایث الیش یجمعه ثلاث اذاتشت کفتك من السسرورِ 
طبيحٌ الشمس لم تسمفه ناژ ولسم یصبق به وضر القدور 
وجاریتان توقعٌذي بطبلٍ وحن تبك في مشنی وزير 
واشکال من الفتیان صیفت خلانقهم علی کرم وخیر 
يُفدي بعضهم بع ضاًإذاما تمشت فيه کاس الما 


سياسة الادارة الثقافية 


إذا كان أخ أبان» الموسر آبو شاکر عبد الله بن عبد الحمید بن لاحق» أحد 
فتيان البصرة وظرفائهم» منصرفاً إلى الشرب والسماع في بساتين المدینة؟ فان 
أباناً كان صاحب طموح وهمة. لا نعرف الدوافع الأخرى التي ألجأته إلى الانتقال 
إلى بغداد في حدود سنة .45/18١‏ كان هدفه واضحاً: لقد حصّل في البصرة 
ثقافة واسعة ومعرفة كافية بأهل النفوذ ومراساً بآداب الصحبة والمنادمة. فكان 
«شاعراً أديباً وعالماً ظريفاً منطقیاً (...) يقتضب الخطب ويرسل الرسائل الجياد» "2 
يرجو استغلال كل ذلك في العاصمة والعمل لدى البرامكة. بعد انتظار مديد أمام 
الباب الموصد وتوسّط أحد الأعيان من الهاشميين استطاع المثول أخيراً أمام 
الفضل بن یحیی البرمكي وإنشاد قصيدة هي أقرب إلى ما نسميه اليوم «السيرة 
الذاتية» التي يعرض فيها طالب العمل مؤهلاته وكفاءاته. من غير عناء نفهم أن 


(۱) المصدر السابق؛ ص۲6-۲۳. 

(۲) المصدر السابق. ص۲۳ و۲۵ و۲۷ و۳۰ و۳۲-۳۱ و .٤١‏ 

(۳) المصدر السابق» ص8۰. والقصيدة تکاد نکون معارضة لقصيدة لابي العتاهية مطلعها: لهفي على الزمن 
القصير بين الخورنق والسدیر» آبو العتاهيق دیوان؛ ص64 1-۵ ۵. 

(4) الصولي. آخبار الشعراء. ص58 

(0) ابن المعتزء طبقات الشعراءء ص *۲. 
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اللاحقي یطمح إلى أن یکون ندیم الأمير ومستودع سره. بعدما بصف شخصه: أنه 
ذو «لحية سبطة ووجه جمیل» لا مفرط الطول ولا مفرط القصر يستعرض 
كفاءاته: إنه «كاتبٌ حاسبٌ أديبٌ خطيبٌ... وشاعرٌ مفلنٌ؛ يروي الشعر عن ابن 
هَرْمة. وإلى جانب ذلك هو عالمٌ بالنحو وبرواية الحديث عن ابن سيرين. كما أنه 
من جهة أخرى بصيرٌ بالجواري وبالأحاديث الظريفة التي تشبه التفاح على موائد 
الملوك» وصاحب مزاح. وهو أخيراً يُصطحب في رحلات الصيد لطائره الميمون 
ولخبرته بالجوارح والخيل والكلاب. باختصار أنه بغية الأمير بل «کنز» من الكنوز! 
وما على الأمير إلا أن يستعمله! «فبمثله تخلو الملوك وتلهو وتناجي في المشكل 
الفداح !6" وأدخله البرامكة إلى بلاطهم فخُصٌ بالفضل بن يحيى أول أمره ثم 
التصق بجعفر لا يكاد يفارقه كما يقول ابن المعتز". وأوكلوا إليه «ديوان الشعر» 
أي مهمة تقييم القصائد التي يُقصدون بها وتوزيع الجوائز على الشعراء. وظيفة 
جرّت عليه عداوة أبي نواس*. كما أتاحوا له أن يقوم بالنشاط الأدبي الذي 
سيشتهر به وان لم يُقدّر لشمار هذا النشاط أن تعيش أكثر من قرن. نعني نقل 
النصوص النثرية إلى الشعر. وكان تحويل النصوص النثرية إلى الشعر لأهداف 
دعوية قد شرّعه حينذاك المتكلم المعتزلي بشر بن المعتمر (۸۲۵/۲۱۰) الذي كان 
مجايلاً لأبان ومثله من خواص الفضل بن يحيى البرمكي””. فبالإضافة إلى كتاب 
كليلة ودمنة الذي حوّله بشر إلى الشعر للبرامكة كما نحتمل "۰ انصب اهتمامه 
على مصنفاته الكلامية في التوحيد والرد على مختلف الخصوم من مسلمين وغير 
المسلمین؛ وعلى بعض النصوص الفقهية فنقلها إلى الشعر المخمس والمزدوج”". 


(۱) القصيدة طويلة تجدها في الصولي» أخبار الشعراءء ص٤-ه‏ وأجزاء منها في الاغاني» ج۰۲۳ 
ص 171-170. وطیقات الشعراء لابن المعتزء صض۰۲٠۲-٠٠۲.‏ مع اختلاف في بعض الألفاظ. 

(۲) ابن المعتزء طبقات الشعراه ص ۰۲۰۲ 

(۲) الصولي؛ آخبار الشعراء» ص۳۳. الاغاني» ج۲۳: ص۱۵۱. 

(4) ابن الممتز» طبقات الشعراء» ص ۰۲۰۲-۲۰۲ 

(5) الجاحظ, الحبوان» ج1: ص۰۹۰ 

(7) لفهرست» ص۳۹4 

(۷) المصدر السابقء ص۱۸4 و۲۰۵. 


لين 


ونظم بشر على الطريقة نفسها قصائد في أصناف الحیوان وحياته وغرالب تدبیره 
بقصد الدلالة على الخلق والاعتبار. آما آبان» فبناة على طلب مخدومیه» حول 
إلى الرجز المزدوج الا داب الفارسية - الهندية المعروفة بهمرایا الامراء» التي كان 
ابن المقفع قد ترجم قسماً منها: كليلة ودمئة9©, وأدب ابن المقفع"» وسيرة 


أردشير”*'. وسيرة آنوشروان ؟» وكتاب بلوهر وبوداسف"؟ وكتاب حلم 


(0 


0) 


زود 


(U 


الجاحظ الحیوان؛ ج٦‏ ص٤1.‏ ذكر الجاحظ قصيدتين لبشر ونقل ستين بيتاً من القصيدة الأولى 
وسبعين بيتاً من القصيدة الثانية وشرحهماء الحیران» ج۰۷ ص۲۹۱-۲۸4. وفي الاولی منهما تعض 
كما يقول الجاحظ ل«الإباضية والرافضة والحشوية والنابتة»» المصدر السابق» ج٦٠‏ ص۱۲. وذكر غيره 
أن لبشر قصيدة من ثلاثماية ورقة «في مجلد تام فيها ألران»» الذهبي » سير أعلام البلا ج٠٠٠‏ 
ص۲۰۳. ولعل الذهبي أراد بالألوان تصاوير الحيوانات. وزعم ابن المرتضى في طبقات المعتزلة» 
ص 07 أن الرشيد كان حبس الداعية المعتزلي على التشيّع فنظم أرجازه في السجن وأن له قصيدة من 
أربعين ألف بيت رد فيها على جميع المخالفين. 

رووا أن يحبى بن خالد اشتهى حفظ كتاب كليلة ودمنة فصعب عليه فقلبه له أبان شمراً في ثلائة أو أربعة 
أشهر ليسهل عليه حفظه. الفهرست» ص۱۳۲ و187 و۳۱6. الأغاني» ج271 ص۱۵۵. الجهشياري» 
الوزراءء ص۱۳۱-۱۳۰. الصولي» أخبار الشعراءء ص١‏ وء ص۲ يقول المصنف أن كليلة ودمنة 
الشعرية يقع في أربعة عشر ألف بيت. أما ابن المعتزء طبقات الشعراء» ص۲۱ فذكر أنه في نحو خمسة 
آلاف بيت من الشعر المزدوج» وأن البرمكي كان يرغب بتكليف أبي نواس بهذه المهمة. ولم يبق من 
النص الشعري الا تسعة وسبعون بيتاً حفظها الصولي في أخبار الشعراءء ص00-45. 

المصدر السابق؛ ص‌۳۸. 

الفهرست» ص۱۳۲. وهذا الكتاب معروف به عهد أردشير؛ وهو من ترجمة ابن المقفع وموضوعه تدبير 
الملك. وقد نشره إحسان عباس» بيروت» دار صادرء 1477. وكان كرد علي نشر قسماً منه في رسائل 
البلغای ص۳۰۱-۲۹۹ 

الفهرست» ص۱۳۲. والکتاب في آخبار کسری نقله باکمله تقريباً الثعالبي في غرر آخبار ملوك الفرس؛ 
تحقیق ,1900 Zotenberg, Paris, Imprimerie Nationale,‏ 

الفهرست» ص۱۳۲ وا ۱۸. وهلا الكتاب احتفظ به الإسماعيليون وبقسم منه المصنف الإمامي ابن 


بابويه. وقد حققه ونشره جيماريه؛ دار المشرق» بیروت؛ .1۹۷١‏ وترجمه إلى الفرنسية 

Le Livre de Bilawhar et Budasf selon la version arabe ismaélienne, Genève-Paris, 1971 

كما أنشأ حوله دراسة بعنوان: 

D. Gimaret " Traces et Parallêles du Kitãb Bilwhar wa Bûdãsf dans la Tradition arabe", 
BEO, XXIV (1971), p. 97-113. 


010 


الهند“ وکتاب سندباد"؟» وکتاب مزدك". وهذه الکتب التي بقیت أصول 
الکثیر منها كانت تشکل آنذاك ثقافة الکثاب السياسية والاداریین في تدبیر المُلك. 
وبناء على رغبة البرمكي نظم أرجوزة مزدوجة طويلة آسماها «ذات الحلل» ذکر 
فيها كما قالوا «مبتدا الخلق وأمر الدنیا*. لا نعرف إذا كانت المواد التي استعملها 
آبان مأخرذة من کتب التاريخ ومصنفات بدأ الخلق التقليدية. من المرجح انه 
استعمل التوراة كما يبدو من انتقاد أبي عبيدة له كما سنری. ونقل في القصيدة 
تفسها ابعض کتاب المنطق*. والمقصود من غير شك کتاب آرسطو. وإذا كان 
علي بن الجهم وابن المعتز والناشی قد حذرا حذر آبان في منظومانهم المشابهةء 
فان «ذات الحلل» يجب أن تکون موجزاً مکثفاً لما ستفصله المصنفات في 
التاريخ : ذکر الأنبياء والملوك وشيئاً من علوم الامم الهند والیوننیین ۳؟. ووصلتنا 
لابان أبيات من قصيدة في المقالات ينتقد فيها الدين المسيحي”". بالاضافة إلى 
ذلك» وضع كتاباً شعرياً أسماه «كتاب الصيام والاعتکاف»"؟ وهو كتاب في الفقه 


(۱) الفهرست» ص۱۳۲. والكتاب مفقود. 

(؟) المصدر السابق؛ ص۱۸۱ و54". وينقل النديم کتابین تحت هذا العنوان «کتاب سندباد الكبير» وكتاب 
«سندباد الصفیر». وهذا الكتاب المفقود لا علاقة له بالسندباد الذي في ألف ليلة وليلة. لقد عرفه 
المسعودي» مروج الذهب» ج۰۱ ص۹۷ وذكر له عنوانا آخر هو «کتاب الوزراء السبعة والمعلم رالغلام 
وامرأة الملك». 

(۳) الفهرست» ص185. وهذا الکتاب يصنف في الاسمار وصياغته إسلامية. حوله أنظر: 
A.Christensen, Le rêgne du roi Kawadh I et le communisme mazdakite, Copenhaguen,‏ 

1925 


(5) الأغاني ج۰۲۳ ص١٠٠٠‏ . الخطیب البغدادي» تاريخ بغداد» جلاء ص۱۰٩.‏ الصرلي» آخبار الشعراءء 
ص۰۱ يقول الصولي: «رهي فصيدة مشهورة ومن التاس من يتسبها إلى أبي العتاهية والصحيح آنها 
لابان». 

(0) الجاحظء البرصان؛ ص۱۳۹. الصولي» آخبار الشعراء» ص۳۸ 

(0) احتفظ المسعودي» مروج الذهب ج۰۱ ص۱۹۱ بخسة آببات من ذات الحلل يشير نیها إلى الطب 
الهندي. ومعروف أن البرامكة استقدموا آطباء هنود إلى بغداد واستمانوا بهم. ويبدو أن البيتين اللذین 
احتفظ بهما المرزوقي في شرح دیوان الحماسة» ص۲۹۹ مأخوذة أيضاً من ذات الحلل. 

(۷) المقدسي, البدی. ج؟۰ ص٥٤.‏ 

(۸ الفهرست. ص۱۸1. آما في آخبار الشعراء حيث بسوق الصولي تسعة وعشرین بيتاً منها (ص ۵۲-0۱)< 
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على مذهب أبي حنيفة» مذهب الدولة آنذاك. ومما لا شك فيه أن هذا الانتاج 
الغزیر الذي قُقِدَ بکامله تقریباً كان نوعاً من الصدی لاهتمامات البرامكة الثقافية 
وللحلقات الفكرية التي كان تعقد في مجالسهم. 

إضافة إلى هذه الأعمال نظم آبان عدة قصائد في مدیح البرامكة وذکر 
مآثرهم بمناسبة اضطلاعهم بهذه المهمة أو تلك من مهام الدولة". ووصله 
البرامكة بالرشید فلم یکتف آبان بامتداحه والثناء على تدابیره» مثله مثل سلم 
الخاسر» حين أخذ البيعة للأمين بولاية العهد" بل حذا حذو مروان بن آبي 
حفصة فناضل عن حق بني عباس بالخلافة ضد بني فاطمة لاجناً إلى حجج 
تاريخية وأخری فقهية تؤيد حق العم أي العباس وبنیه في الورائة على حق ابن العم 
أي علي وبنیه"**. ورثا هيلانة الجارية التي كان الخليفة مولعاً بها*. بعد القضاء 
على البرامكة انطفأت آخبار أبان. ولعله عاد إلى البصرة. وثقل أنه مات سنة ۲۰۰/ 


AT 


ديانة آبان 

لا يُحسب آبان ماجنا لا في إنتاجه الشعري ولا في نمط حياته. لقد كان كما 
يقول في القصيدة التي قدّم بها لنفسه أمام الفضل بن يحيى البرمكي: «لسث 
بالناسك المشمر ثوببه ولا الماجن الخليع الوقاح!2”" فيه من هذا وفيه من ذاك. 
من أخيه عثمان ومن آخیه أبي شاكر. منزلة بين المنزلتين. وقد لحقه من المنزلة 


«موضحاً أنها «طويلة جدآه فيسميها «قصيدة في الصيام والزكاة». وأبان نفسه يستهلها بقوله: 
تصید؛ الصيم والزكاة نقل أبان عن قم الرواق 

.۲۱-۲۰ المصدر السابق» ص۱۳ وص ۲۰ وص‎ )١( 

(؟) قصيدنه في الفضل بن يحي في إطفاء ثورة يحبى بن عبدالله بن الحسين وإغرائه بأمان الرشيد في 
المصدر السابق» ص16١-18‏ وفي الأغاني» ج۰۲۳ ص164. 

(۳) الصولي» آخبار الشعراء» ص۲۲. الطبري» تاريخ ج "111 ص 317 

(4) القصيدة في أخبار الشعراء. ص4١‏ وفي الأغاني» ج۰۲۳ ص151, 

(5) الصولي» أخبار الشعراء» ص‌۱۹-۱۸. 

(7) ابن الجوزي؛ المنتظم» ج۰۱۰ ص۸۷. 

(۷) الصولي أخبار الشعراء» ص٥.‏ 


9۷ 


الثانية ما یلحق بالسالکین في مسارح الدنیا المنصرفین إلى منادمة الفتیان ومهاجاة 
الاقران معابثةٌ أو مكايدة. فقد كان من ثقانة مزلاء أن یقذف بعضهم بعضاً بالزندقة 
والانحراف عن الدين بالاضانة إلى «الأبنةه رسواها من الفضائح الاخلاقية. ولم 
يشذ أبان عن القاعدة. إذا كان محمد بن مناذر الذي كان أبان يسخر منه اكتفى 
باتهام هذا الأخير بأنه «حلقي» ۳ فان المعذّل بن غيلان» صديق أبان وخصمه في 
المبارزات الهجائية» ينسب أباناً إلى دين ماني ويبدي استغرابه الشديد حين رآه 
يودي الصلاة : 0 
رأيت أباناً يوم قطرمصلياً ففسّمنفكري واستفزني الطرب 
وكيف يضلي مظلم القلب دينه على دين ماني إن ذاك من العجبٌ! 
ومثله أبو نواس. وقد رأينا النواسي من قبل يجمع المذاهب الممنوعة آنذاك 
من مانوية وجهمية وسواها ویقذف بها أياناً من غير أن ينسى أن يضعه في العصبة 
المجان» عجرد وأصحابه. أما أبو عبيدة فيفضل فصل أبان وأهله من الإسلام جملةً 
ووضعهم في أهل الذمة من البهود. لماذا الیهود؟ لم يُنقل أن عفير الفسوي القديم 
كان يهردياً أو من أصل يهودي. ونفترض سببين. قد يكون أبو عبيدة قد شهد أباناً 
يتبججح باطلاعه على التوراة أو لاحظ استعانة الشاعر بأسفار الكتاب المقدس في 
أراجيزه. هذا سبب. وربما أراد أبو عبيدة الذي كان ي يُعتقد بأنه من أصل يهردي 
التبرؤ من هذا العيب في نسبه. وهذا سبب. يقول أبو عبيدة: «لقد أغفل السلطان 
كل شيء حتى أغفل أخذ الجزية من أبان اللاحقي. وهو وأهله يهود. وهذه منازلهم 
نيها أسفار التوراة وليس فيها مصحف. وأوضح الأدلة على تهودهم أن أكثرهم 
يذعي حفظ التوراة ولا يحفظ من القرآن ما يُصلي به». هذا لأن أباناً كان ينتقص أبا 
عبيدة ويثلبه ويتهمه بالقدح في الأنساب في حين أنه لا نسب له( 


خارج هذا السياق الهزلي لم يكن أبان موضعاً للشبهات. الجاحظ في تعليق له 
على هجائية أبي نواس لأبان یستهجن أن يشبه الحسن أباناً بأفراد العصبة. 


() الأغاني» ج۰۲۳ صن159. 
(؟) الصولي» أخبار الشعراه» ص۰۷ 
(۳) المصدر السابق» ص۳۷-۳۲. 
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«والعجب أنه يقول في آبان اه من یتشبه بعجرد ومطیع ووالبة بن الحباب 
وعلي بن الخلیل وأصبغ! وأبان فوق ملء الارض من مولاء. ولقد كان آبان وهو 
سکران أصحٌ عقلاً من هؤلاء وهم صحاة». ویکمل الجاحظ : «فأمًا اعتقاده فلا 
آدري ما آقول لك فیه. لأنّ الاس لم یژتوا في اعتقادهم الخطأ المکشوف من جهة 
النظر. ولکن للتاس تأس وعادات وتقلید للآباء والکبراء ویعملون على الهوی 
وعلی ما يسبق إلى القلوب...*۳ من الواضح أن الجاحظ الذي لم يأتِ في أي 
مكان من مصنفاته الجدالية على ذكر «الخطأ المكشوف» في اعتقاد أبان غير راض 
عن هذا الاعتقاد لكن ليس للدرجة التى تدعو إلى انتقاده أو التنديد به. وكأنه بعدما 
امتدح صحة عقل أبان حاول أن يبتر وقوع «الخطأ» في اعتقاده بأسباب الإلف 
والعادة وتقليد الآباء والكبراء. نعرف أن «الآباء» اللاحقيين كانوا مذهبياً أقرب إلى 
ما كان المتكلمون من أهل الاعتزال يسمونهم آنذاك بنوع من الاحتقار «النابتة» 
ویعنون أصحاب الحديث. هل يومئ الجاحظ ب«الكبراء» إلى البرامكة وإلى التيار 
الثقافي الذي رعوه والذي نقله أبان إلى الشعر؟ نعرف أن الجاحظ كان «یذمٌ» هذه 
الثقافة السطحية التي كانت منتشرة في أوساط الكتاب. بيد أن اهتمام أبان لم يقتصر 
على تلك المصنفات الهندية الفارسية. وكان اهتمامه بها وظيفياً. وهو على كل حال 
لم ينهم بالشعوبية التي يخلو منها شعره خلواً تامء وفي الأصل كانت تلك الثقافة» 
كما ذكرنا من قبل» مدنية سياسية لا دينية ولا إتنية» قابلة لمجاورة الموروث 
الديني بنجاح. لقد كان أبان في النصف الثاني من القرن الثاني مثال الأديب الذي 
أخذ من كل فن بطرف ونهل من جميع أنواع المعرفة المتاحة آنذاك من غير أن 
يجد في ذلك وفي نقل ما نقل إلى الشعر ما يحرج إيمانه. فقد نقل عنه ابنه حمدان 
أنه أثناء تحويله كليلة ودمنة شعراً «کان يصلي ولوح موضوع بين يديه. فإذا صلى 
أخذ اللوح فملاء من الشعر الذي صنعه ثم يعود إلى صلاته»". ولا شك أن هذه 
كانت طريقته في جميع نقوله. فهو كان متصالحاً مع الدين سواء لجهة الثقافة 
الدينية» تلك التي نالها بالتحصيل أو بالوراثة» أو لجهة العبادات. وعديدة هي 


(۱) الجاحظء الحیوان ج٤‏ › ص۰۵۱ 221.ص Ch. Pellat, 4ilieu,‏ 
(۲) الصولي؛ أخبار الشعراء» ص۰۱ 
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الشهادات التي نقلها الصولي على حفظه للقرآن وعلمه بالفقه وتعبده وصلواته 
الليلية الكثيرة وتصدقه؟. ویبدو أنه مال في آواخر حياته» کمحمد بن مناذر 
لهجر الشعر باعتبار أن «القرآن أولى» كما یقول". وعلی الجملة فالغالب على 
رأي معاصریه فيه أنه «کان جميل الطريقة حسن التدين متألهاه ۳ 


(۱) المصدر السابق ؛ ص۲ و۳۷ و۳۸ 
(1) المصدر السابق » ص۳۷. يفرل: 
قلت للحواري قد طولب إتعابى مالي وللشمر رالقرآن أولى بي 
مالي وللشعر لولا ما تكلفني وقد مضت حقبٌ لي بعد أحقاب! 
(۳) المصدر السابق» ص7. 
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ملحق 
الزندقة والمجوسية والمزدکية 
في العرب قبل الاسلام 


يحتوي «كتاب المثالب» لهشام بن محمد السائب الكلبي على باب عنوانه #من 
كانت المجوسية والبهودية والنصرانية والزندقة دینه». يكتب آبو المنذر بالرجوع إلى 
معاصره الهیثم بن عدي الذي يعيد بدوره إلى ابن عباس: «وکانت المجوسية في 
بني تمیم...» يلي ذلك ذكر خمسة رجال. ويتابع المصنف اليمني : «وكانت الزندقة 
في قریش». يلي ذلك أسماء خمسة من الرجال. قال مجاهد «فقلتُ لابن عباس 
وأنى وقعوا في الزندقة؟ فقال من الحيرة بتجارتهم فيلقون النصارى 


وزعم إخباريون آخرون لا نعرفهم أن الحارث بن عمرو بن حُجر بن آكل 
المُرار أجاب دعوة الملك الفارسي قباذ إلى الزندقة التي دعا إليها مزدك”". 

مصنفرن لاحقون مثل ابن حبيب وابن قتيبة وابن رستة والطبري والأصفهاني 
وابن حزم ونشوان الحميري وعشرات سواهم قاموا باختيار ما يناسبهم من هذه 
الروایات» کل بحسب ما خضم له من الحوافز والاعتبارات. بعضهم اهتم بزنادقة 
قريش وبعضهم ألح على مجوسية هذا التميمي أو ذاك ومنهم من توقف عند علاقة 
الحارث الكندي بقباذ الملك. نفیما يخص المکیین مثلاً اکتفی ابن رستة بالقول 
«وکانت الزندقة في فريش آخذوها من الحیرة» في حين أنه نقل الرواية عن 


(۱) هشام الكليي» کتاب مثالب العرب؛ ص1۸ 
(۲) الأغاني» ج٩۰‏ ص۰۷۹ 


لفن 


التميمين المتمجسین بتمامها(؟, آما ابن حبیب فقد وضع زنادفة کتاب المثالب 
تحت عنوان «زنادقة قريش» وعرّف ببعضهم وأضاف إليهم رجلین اثنين" 
الزندقة في مكة 

باحثرن كثيرون في حياة محمد وفي أديان العرب قبل الإسلام» قديماً 
وحديثاء توقفوا عند رواية الزندقة في فربش - بعضهم لم يعرف إلا النسخة 
المختزلة عند ابن رستة وابن قتيبة - وبنوا عليها فروضاً عريضة. وكان السؤال الذي 
نافشوه يتعلّق بمعنى الزندقة. أن ابن الكلبي أشار بوضوح إلى معتقد ديني: «من 
كانت (...) الزندتة دينه». كما أن الزندقة تكمل في العنوان لائحة بأسماء الأديان: 
المجوسية واليهودية والنصرائية... ومن المعروف أن الكلبي قد صنّف في «أديان 
العرب" وفي جغرافيا الحيرة الذينية ۳ وأنه وصف بالزندقة في سياقٍ آخر 
المذهب المزدكي. من المشروع في هذا السياق أن نفسر الزندقة بالمانوية أو 
بمعتقد ديني مشابه. بيد أن سؤالين أكثر أهمية كانا أولى بالطرح بدءاً: من هم 
أولئك الزنادقة؟ وما هي القيمة الإخبارية لهذه الرواية؟ هذا هو موضوع اهتمامنا. 

من هم أولئك «الزنادقة»؟ ليس يوجد مصنف واحد في سيرة ذ بي الإسلام ار 
في أنساب العرب أو في التفسير وأسباب النزول لا يعرفهم. فهم لم يكونوا من 
«الأحناف» الذين فارقوا دين قومهم أو من العبيد الأغراب أو من المجاهيل. إنهم 
بكل بساطة «عظماء؛ أو «أشراف» أو «سادات» مكة الذين سماهم القرآن «الملأ»! 
فالزنادقة الخمسة الذين ذكرهم الكلبي هم: عُفبة بن أبي عیط الامري واي بن 
خلف الجُمحي والنضر بن الحارث العبدري ومنب وه ابنا الحجاج السهميين 
والعاص بن وائل السهمي (والد عمرو بن العاص) والوليد بن المغيرة المخزومي 
(والد خالد بن الوليد). أما اللذان أضافهما ابن حبيب فهما صخر بن حرب الأموي 
(أبو سفيان والد معاریة) وأبو عرّة واسمه عمرو بن عبد الله الجمحي. 


(۱) ابن رستةء الاعلاق. ص۲۱۷. 

(۲) ابن حبيب» المنمق في آخبار فریش» ص 6۸۸-4۸۷. 

(۳) الفهرست: ص۱۰۹ ینسب إليه «کتاب أديان العرب» و«كتاب الحيرة وتسمية البيع والدیارات ونسب 
العباد». 


ov 


أن آخبار هؤلاء المكيين ومحاولاتهم المستميتة لقتل الاسلام في المهد 
وحملاتهم في نصرة دين الأباء والمصير الذي انتهوا إليه تملأ صفحات السيرة. 
والتسازل عما إذا کانوا مانويين أو من أتباع هذه الديانة الثانوية أو تلك يبدو في منتهی 
الشخف. هؤلاء المكيون يدخلون في القرآن وفي سيرة ابن إسحاق تحت التسمية 
الشاملة «المشركون؛ أو «رؤوس الشرك؛ ومن تميّز منهم بإيذاء النبي أو الاستهزاء 
بالتنزيل صف في باب «المؤذين» أو «المستهزئين» أو سوى ذلك من التسميات 
المشتقة من القرآن. فرواية الكلبي متأخرة إذن عن السيرة وموضوعة في العهد العباسي. 
لذا تجاهلها المفسرون وأصحاب السير والذين أرّخوا للإسلام المكي. 

ليس من المستغرب أن يكتب مصنف من القرن الثاني مروياته في مصطلحات 
زمانه. وهو ما فعله بعض المصنفين في المقالات من غير سوء نية. ذاك أن 
معتقدات العرب كما وردت في الشعر وانتقاد المكيين لمبادئ الإسلام الناشئ 
وردودهم عليه كما حفظها القرآن كالطعن في نبوة محمد والزعم أن القرآن أساطير 
اكتتبها وعلى الأخص إنكار فكرة البعث بعد الموت لم تكن تبدو خارج السياق في 
القرن الثاني أو الثالث وما بعد ذلك. من المألوف في هذه الحال أن يوصف العرب 
والمكيون بالزندقة والدهرية والتعطيل. فهذه هي المصطلحات التقنية التي تفرض 
نفسها وخاصة الثاني والثالث منها. فلفظ الدهرية مأخوذ على وجه الدقة من قول 
المكيين كما جاء في القرآن: «وقالوا ما هي إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما 
يهلكنا إلا الدهر» (الجائية 5 ؟). أما «التعطيل» فيعني إهمال الشريعة المؤسسة على 
الدین. من هنا يضفت رن ون عيسى الوراق في کتاب المقالات معتقدات المكيين 
بالدهرية والتعطیل "؟ وغیره ٠‏ بالزندقة قة کمرادف للدهرية””. یقول المعري مثلاً: 
«وبعض العلماه يقول أن سادات قريش کانوا زنادقة»۳. وبعد أن یفسر : «الزنادقة 
هم الذين يُسنُون الدهرية لا یقرلزن بنبوة ولا کتاب» يكتب من غير أن يخفي 
ميله: «ولم تكن العرب في الجاهلية تُقدمٍ على هذه العظائم والأمور غير النظائم 


() القاضي عبد الجبار, المغني» جهء ص١‏ 15. تارن بالشهرستاني» الملل» ج237 ص۲۳۷-۱۳۵ 
والمسعودي» مروج الذهب» ج۲» ص۱۰۳ وما بعدها. 

(؟) المقدسي» البدى ج4ء ص۰۳۱ 

() المعري» الغفران» ص١547.‏ 

(4) المصدر السابق. ص1۲۹. 


۰۷۳ 


بل كانت عقولهم تجنح إلى رأي الحکماء وما سلف من کتب القدماء إذ كان أكثر 
الفلاسفة لا يقولون بنبي وينظرون إلى من زعم ذلك بعين الغبي»(. 

بيد أن استخدام مصطلحات الزندقة والدهرية والتعطيل في هذه المصنفات عام 
يتناول معتقدات العرب الجاهليين والمكيين بالإجمال من غير تخصيص هذا الفرد 
أو ذاك. فلماذا اختار الكلبي تلك المجموعة من «المشركين» دون سواهم لينعتهم 
بالزندقة؟ 

قد يكون ذلك مفهوماً في حالة النضر بن الحارث. فهذا الرجل تميّز بحماسه 
وبحربه الفكرية ‏ إذا صح التعبير - على الاسلام. كان يبحث عند يهود المدينة كما 
تروي السيرة عن مسائل يُفحم بهاء بظنه» محمداً. وقد خصه ابن إسحق؛ كسا 
رأيناء بنقرة طويلة. ولنشاطه الدائب في مواجهة الإسلام نزلت في شأنه ثماني آيات 
منها «ومن الناس من يشتري لهو الحديث» (لقمان 67+ ومنها «إذ تتلى عليه آياتنا 
قال أساطير الأولین» (القلم ۳)۱۵. . وعلى ذمة الكلبي تعلم النضر في الحيرة» 
فضلاً عن تصص رستم واسفندیار؛ ضرب العرد والغناء فعلّم أهل مكة"". ثمة 
عناصر ثقافية وأخلاقية في سيرة الرجل تغري إخبارياً من أبناء القرن الثاني بالاحالة 
على الزندقة. ففي ما بعد ستساهم هذه العناصر في الخلط بين النضر بن الحارث 
المكي العبدري وبين النضر بن الحارث الطبيب الطائفي الثقفي ليصير عدو النبي 
المكي فبلسوفاً يراجه النبوة بالفلسفة!"». وإذا كان الكلبي جعله زنديقاً فلويس 

شيخو اليسوعي الذي لا يختلف كثيراً عن الكلبي سيجعله اباً للحارث بن كلدة 

الثغفي فيحوله وأباه إلى المسیحیة؟, 

من المحتمل أنه كان للكلبي النسابة أسبابه السياسية. عند التحقيق يتبين 
أولئك الزنادقة ينتمون إلى عبد الدار وجمح وسهم ومخزوم. وكانت هذه البطون 
متحدة في «الأحلاف» في وجه «المطيبين» الملتفين حول بني عبد مناف. وکان 


(۱) المصدر السابق» ص14 

(؟) ابن هشام» السيرة اللبویة» ج۱» ص۳۰۱-۲۹۹ و7180 و376. 

(۳) هشام الكلبي؛ كتاب مثالب العرب» صء۳, 

(4) ابن أبي أصيبعة (۱۲۷۰/۹۱۸) عيون الأنباء في طبقات الاطیای تحقيق نزار رضاء بیروت دار مكتبة 
الحیاة» ۰۱۹۱۵ ص۱۱۷ و۹١۱‏ . 

(۵) لويس شيخوء شعراء التصرانية بعد الاسلام. الفسم الاژل. الشعراء المخضرمون؛ بيروت» المطبعة 
الكاثوليكية؛ ۰۱۹۲4 ص[. 


نفيك 


الخلاف بين الفريقين على إدارة الکعبة من حجابة وسقاية ورفادة. وکان یتولی ذلك 
الاحلاف". فلما ظهرالاسلام اشتدت حدة الصراع بين الفريقين بعدما انضم بنو 
عبد شمس (بنو أمية) إلى الاحلاف. والاحلاف هم الذين حاربوا الاسلام بالدرجة 
الاولی وموّلوا حملة بدر. وهذا يفسر أن معظم «الزنادقة» المکیین قتلوا في بدر أو 
أسروا ثم قتلوا في طریق الحودة إلى المدينة. فیما بعد انضم بنو الأحلاف إلى 
معاوية وغلبوا الهاشمیین على السلطة. مع زوال الأمويين مال دعاة العباسیین إلى 
اعتبار الحکم الاموي امتداداً للجاهلية في الاسلام وإلى تکفیر الأمويين وأعوانهم. 
ابن عباس الذي برجع إليه الكلبي یمثل في هذا السیاق مرجعية سياسية باکثر مما 
يمثل سلطة معرفية. كما یمکن أن يُفهم إدخال أبي سفیان في لائحة الزنادقة من 
حیث هو رمز للحکم الأموي. والروایات التي كان یتداولها المتشیمون عن إلحاد 
وزندقة آبي سقیان وابنه معاوية ويزيد بن معاوية وعمرو بن العاص ومن تلاهم من 
السفیانیین وأعوانهم كثيرة جداًء روایات استخدمها العباسیون لاعلان «براءة الذمة 
ممن پذکر معاوية بخیر» سنة ۸۲۹/۲۱۱ ولعن بني أمية على المنابر سنة ۲۸6/ 
۸۹۷ على ضوء ذلك يمكن اعتبار رواية الكلبي نوعاً من التحيين السياسي 
لتاریخ الاسلام المکي. 


یقول الكلبي : «کانت المجوسية في بني تمیم. وکان هلال التميمي بالبحرين 
مجوسياً. وکان الاقرع بن حابس المجاشعي مجوسياً. وکان سیبخت بن عبد الله 
التميمي مجوسياً. وكان أبو شود جد وکیع بن أبي سود مجوسياً. وكان رُرازة بن 
عُدُس أبو حاجب بن زرارة مجوسيا». ابن حبيب الذي يرجع فيما خص بني تميم 
إلى أبي عبيدة ینجاهل هذه المثلبة. أما ابن قتيبة وابن رستة فيغفلان هلال التميمي 
وسيبخت بن عبد الله ویضیفان إلى اللائحة اسم حاجب بن زرارة بن عُدُس””". ابن 
حزم بدوره يضيف اسم لقيط بن ژرارة بن دس( 


(۱) ابن هشامء السيرة النبوية» ج۰۱ ص(۰۱۳۲-۱۳ 

(؟) الطبري» تاريخ» ج1116 ص۲۱۷۰. 

(۳) ابن رستةء الاعلاق. ص۲۱۷. ابن قتيبة» المعارف» ص۱۲۱. 
(4) ابن حزم» جمهرة» ص1۵۸ 


نفك 


هلال التميبي وسيبّخت بن عبد الله هما من المجاهیل ولم یعرف لهما عقبٌ 
في الإسلام. أما الباقوت فكانواء کل في زمانه» سيد قومه وأحياناً سيد تميم كلهاء 
أكبر قبائل نجد بل إحدى أكبر قبائل مُضر في القرن السادس. وإذا صدّقنا شعراء 
تميم ورواتها فهؤلاء الرجال» وكان لعقبهم حضورٌ كبير في الإسلام لا سيما في 
البصرة. أبطال القبيلة وموضع مفاخرها. وامناقبهم» ودآیامهم» تشكل المادة الأولى 
في الشعر الحماسي لجرير والفرزدق ومسكين الدارمي”'". ژرارة بن عُدُْس 
والاقرع بن حابس كاناء مثل الأكثم بن صيفي» من «ححُكام؛ (مفردها «خکُم») تميم 
الستة في عُكاظ. وقد وفد الأقرع بن حابس وعطارد بن حاجب على النبي في 
المدينة في السنة التاسعة للهجرة. وفاخر عطارد» خطیب الوفد؛ النبي : «الحمد لله 
الذي له علینا الفضل والمن وهو آمله الذي جعلنا ملوکاً ووهب لنا أموالاً عظاماً 
تفعل فیها المعروف. وجعلنا أعز أهل المشرق وأكثره عدداً وآیسره عدة. فمن مثلنا 
في الناس؟ آلسنا برژوس الناس وأولي فضلهم؟)””. واشترك الاقرغ في فتح مکة 
وخنین والطائف وفتل من بعد في فتوح خراسان *. أما أبو سود فشهرته متأنية من 
شهرة وكيع بن حسان بن قيس بن أبي سود. فهذا اليربوعي كان على رأس آلاف 
التميميين في جند خراسان وتميّز سنة ۷۱۹/۹۲ بالفتك بفتيبة بن مسلم الباهلي» 
قائد الجيش» وبأخو: شوه( 


كان مجال تميم الحيوي في شرقي نجد بين اليمامة وهجر غير خاضع للسلطة 
الفارسية في البحرين. غير أنه كان يتمدد خاصة في زمان الجدب إلى مشارف 
الحيرة. كما أن بطوناً من القبيلة الكبيرة انتشرت على أطراف المدن في البحرين 


(۱) حول زرارة» أنظر النقائض» فهرس الاعلام. حول لقيط الذي كان على رأس تميم يوم جبلة الذي شهد 
مقتله. النقائض. ج۰۱ ص۲۲۷ و5097-504 و575-351 و1750 أبياته لته ُختنوس. ج۲» 
ص578؛ ما آهداه کسری: ۰۲ ص11۳. حول حاجب وعلاقته بملوك الحبرة ۰۱ ص۱7۷-۲۲ 
وقع في الاسر يوم جبلة ففادته القبيلة بالف نافةء ۰۱ ص۳۸۰-۳۷۹+ على رأس نمیم يوم النسار» 
ج۱» ۰۲۱0-۲۳۸ ويرم الجفار» ج۲» ص۷۹۰. وانظر أيضأ مقالة .51.ص ,111 ..ظ M.J.Kister,‏ 

(5) النقانض: ج۰۱ ص۱۳۹ و۲۷6 و۲۷۵ و۰۷۰۰ 

(؟) ابن هشام. السيرة النبويةء جلاء ص1۰ ۵1۷-۵, 

(4) ابن عساکر؛ تاربخ مدينة دمشن» ج٩»‏ ص ۱۹7-۱۸ 

(0) النقانض. ج۰۱ ص۳1۳ 


كلاه 


(والبحرین كان إسماً للشريط الساحلي الممتد من البصرة إلى عمان). وکانت تمیم 
إذا جاعت آغارت على عمال کسری ونهبت القوافل العابرة إلى الیمن. سوی أن 
علاقة رجالها بالساسانیین لم تكن غير ودية داتماً. وشعراء القبيلة ورواتها یدعون 
في مفاخرانهم أن ژرارة وأبناءه کانوا أصدقاء کسری الذي منحهم كما یقول 
الفرزدق «تاج المُلك» وأكرمهم بالهدايا اعترافاً منه بأهميتهم. وزيارة حاجب بن 
زرارة لبلاط كسرى ورهنه قوسه الذي سيستعيده ابنه عطارد تحولت إلى أسطورة 
في شعر الفخر*. عدا عن هذه الصلات الظرفية؛ كان لتميم علاقات مباشرة 
بالمجوس المستفرين في اليمامة وفي هّجر التي كان يحكمها مرزبان وبالبحرين 
التي كان يحكم العرب فيها لصالح الفرس» 2 الاسلام؛ التميمي الدارمي 
المنذر بن ساوى”". فمن غير المستغرب أن يتأثر التمينيون» مل لاز وي 
القيس» بالحضارة الساسانية. فمن البين أن الاسمين اسیخت» وودُّختنوس» اسم 
ابنة حاجب أو لقيط» فارسيان. ومن المحتمل أنه كان في تميم نساء من أصل 
فارسي”". غير أن تأثير المجوسية في تميم خاصة والعرب عامةء مقارنة بأثر 
اليهودية والمسيحية» يبدو صفراً. ومن الصعب أن نعقل كيف يمكن لديانة إتنية 
خالصة كالمجوسية» ملتحمة ببنية إجتماعية مُعيّة أن نتشر بين البدو. 


وأياً ما كان الأمر فلا يتعلّق الأمر في رواية الكلبي وملاحقها بتحول فردي 
لهذا أو ذاك من رجال نميم المذكورين إلى ديانة أهورامزدا. فالبدو لا يعرفون 
الديانة الفردية. ونحنْ لا نجد أثراً لذلك في النقائض أر في السيرة أو في سواها من 
النصوص الإخبارية القديمة. نفترض أن الأصل هو تهمة بالاتمجس» وردت هنا أو 
هناك في الشعر الذي مُجيت به تميم» أو بطناها دارم ويربوع على الأقل» في 
سياق «مثالبها» الكثيرة. وهذه الصفحة من مثالب تميم كان يسهر على حفظها 
ورعايتها وتغذيتها اليمنيون خاصة. وحتى في الحديث نجد أثراً للعصبية البمنية 


)١(‏ المصدر السایق» ج۰۱ ص۲۹۵ و۲۹۹ و454-135 وج ۰۲ ص11۳. 
(۲) ابن حيب» المحبّر برواية أبي سعید الحسن بن الحسین السكري؛ تحقیق إيلزه ليختن شتبتر (1150 
۲ حيدر آباد الدكن» دائرة المعارف المشمانیف ۱۳۲۱/ ۰۱۹4۲ ص170, البلاذري؛ 


فتوح» ص۰۷۸ 
(۳) القانض؛ ج۱» ص۱۲۳ و۲۱۹ وج ۰۲ ص ۰۱۰۸ 


۰۷۷ 


المناوثة لتميم. فالسيرة تصور لنا بني تمیم کجماعة من الأعراب الجُفاة 
الأجلاف". وقصة ذي الخويصرة التميمي» أول الخوارج؛ مشهورة في کتب 
المقالات. یخبرنا الجاحظ من جهته أن الهیثم بن عدي الطاني كان يولّد الحکایات 
والنوادر التي تتناول بالسخرية وجوه تمیم كغالب بن صحصعة ووکیع بن أبي سود 
والاحنف بن قيس حلیم العرب””. في سياق المثالب هذا يجب أن نفهم رواية 
الكلبي وما أراد بالمجوسية. ذلك أن المجوسية» خارج معجم المقالات وتاريخ 
الأدیان لفظ تحقيري مرتبط عند العرب بجملة من العادات. «التمجس» في 
الغالب هو تعظيم النار أو عبادتها من غير أن يكون هذا التعظيم مرتبطاً بالديانة 
الزرداشتية أو الخضوع السياسي لكسرى“. والامجوسي» في الأدب ‏ وقد لا يشار 
به دائماً إلى الفارسي أو الزرداشتي ‏ هو الأعجمي النجس (بالنسبة إلى الطهارة 
الشرعية) الاغرل عابد النار الذي يسافح أمه أو أخته. واتهام أحد العرب 
بالتمجس يعني اتهامه بارتكاب سفاح المحارم. وهذا هو ما رآه ابن قتيبة ونشوان 
الحميري في تمجس حاجب بن ژرارة أو لقيط بن زرارة: وفد حاجب (أو زرارة 
وحاجب عند نشوان الحميري) على كسرى فرآهم ینکحون بناتهم وأمهاتهم فحذا 
حذوهم فنکح ابنته دختنوس ثم ندم0, والتمجس بمعنى سفاح المحارم نجده 
کثیراً في الهجاء. فجرير والفرزدق على سبيل المثال يتهمان بعض القبائل في 
الهجاء بممارسة «دين المجوس» بمعنى إتيان آمهاتهم وأخواتهم۳, 


كما ذكرنا من قبل أن المثالب مُستخرجة من الشعر الهجائي. من المحتمل أن 


(1) ينقل الدارمي؛ الرد على الجهمية» ص۲14: «جاء نفر من بني تميم إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم 
فقال با بني تميم ابشروا قالوا قد بشرتنا فأعطنا قال فتغير وجه رسول الله صلی الله عليه وسلم قال فجاءه 
أهل اليمن فقال لأهل اليمن يا أهل اليمن اقبلوا البشرى إذ لم يقبلها بنو تميم قالوا قد قبلنا...؟. 

(1) ابن هشامء السيرة النبوية؛ ج٤»‏ ص0۱۰. والخبر متواتر أن الأعراب الذين نادوا النبي «من وراء 
الحجرات» (سورة الحجرات 4) هم من بني تميم. 

(۳) الجاحظ البيان» ج۲» ص۲۳۸-۲۳۹ وج ۰۱ ص15 

©( المسعودي؛ مروج الذهب؛ ج۰۱ ص۰۸۱ 

A.Malvingen, "Madjus", E.1”, V, 1114-1118 أنظر مقالة‎ )0( 

() ابن قثيبة » المعارف» ص۱۲۱ نشوان الحميري» الحور العين» ص۲9۷. 

(۷) النقالض» ج۰۱ ص۲٤۳‏ وا0۳. 


OVA 


بطوناً من تمیم قد مُجیت بارتکاب دين المجوس» وأن الكلبي قد حول الهجاء 
إلى مادة إخبارية. ومذا هو منهجه على کل حال في کتاب المثالب ومنهج جميع 
المصنفین في المثالب. فأبو عبيدة وکان متحیزاً لتمیم - یصور لنا الاقرع بن حابس 
الجاهلي» في تفسيره على النقائض» وفيا لدین اللات والعزی ". لکته في کتاب 
المثالب باحتمال کبیر يزعم أن جد عبد الرحمن بن الاشعث وأبا صُفرة الازدي 
جد المهلبيين لم يكونا متمجسين فحسب بل كانا مجوسيين أصيلين: الأول «علجٌ 
من أهل فارس»۰ إسكاف» اسمه سيبخت بن ذكر. وكان الثاني مجوسياً فارسياً 
يدعى بسخره بن بهبوذان» حائك من أهل خارك؛ يعمل سائساً عند أحد الثقفيين 
قبل أن يدعي في العرب(؟ لقد استخرج أبو عبيدة حسب الأول ونسبه من بيت 
من قصيدة يمدح فيها الفرزدق الخليفة الأموي ويهجو الثائر اليمني“. ومما لا 
شك فيه انه استخرج أصل أبي صفرة وفصله من الهجاء الكثير الذي قيل في بني 
المهلب. من مراجع مشابهة بلا ريب متح الكلبي والهیثم بن عدي. 


الحارث بن عمرو الكندي والمزدكية 


يروي ابن حبيب أن ملك الفرس قباذ بن فيروز دعا وليه اللخمي المنذر بن 
امرئ القيس للدخول في الزندقة فأبى. فدعا الحارث بن عمرو الكندي فأجاب. 
نملکه وطرد المنذر. وكان الحارث هذا ملكاً على كندة وكان كثيراً ما ینزو 
اللخميين ويقضم من ملكهم. فلما ملك أنو شروان رد المُلك إلى المنذر”». هذه 
الرواية سيستلهمها الأصفهاني في أخبار الشاعر امرئ القيس حفيد الملك 
الحارث "؟ ومن بعده عدد وقبر من المصنفين في التاريخ منهم على سبيل المثال 
حمزة الأصفهاني الذي ينقل كما يقرل عن «كتاب أخبار كندة»: «ثم ملك بعده 


(1) المصدر السايق» ج۰۱ ص5 14. 

(۲) ابن رستةء الأعلاق. ص۲۰۵ نقلاً عن أبي عبيدة. 
(۳) المصدر السابق» ص0١7-5١5,‏ 

(4) المصدر السابق» صص9١5.‏ 

(0) ابن حبیب» المحيّرء ص۳1۹. 

(7) الأغاني» ج24 ص۷۹ 


هاه 


الحارث المقصور حين وقع [؟] عنه قباذ بن فیروز لموافقة كانت على الزندقة 
فعظم لذلك سلطانه وفخم امره وانتشر ولده... ويقي الحارث ملكاً على قبائل معد 
حتی ملك انوشروان. ابن حبيب» وهو على ما نعلم أقدم من نقل هذه الروایف 
لا یصرح بمصادره. آما الاصفهاني فیعید إلى عددٍ کبیر من أصحاب الاخبار دون 
أن نعرف ما نقل عن كل منهم. ولا نعرف من هو مصنف آخبار كندة. 


إنها على كل حال تندرج في آخبار ملوك كندة وعلی وجه الخصوص الملك 
الحارث بن عمرو. المعطیات حول هذا الموضوع مختلفة جداً. يذكر هشام بن 
محمد الكلبي» في واحد من مصنفاته التي خصّصها لملوك اليمن لعله «ملوك 
کندة»۰۱ هذه الرواية عن الملك الحارث» رواية نقلها بعض الاخباریین كما هي 
وآعادها اکترهم إلى حدود معقولة: حين ملك تُبْع بن حسان على الیمن بعث بابن 
أخته الحارث بن عمرو بن خجر الكندي في جيش عظيم إلى بلاد معذ فسار إلى 
الحيرة فقتل النعمان بن امرئ القيس المعروف بابن الشقيقة وأفلته المنذر بن 
النعمان. فذهب ملك آل النعمان وملك الحارث ما كانوا يملكون. وكان ملك 
الفرس آنذاك قباذ «وكان قباذ زنديقاً يظهر الخير ويكره الدماء ويداري آعداء» فيما 
یکره من سفك الدماء». فالتقى بالحارث واصطلحا على أن لا يجاوز العرب 
الفرات. ولما رأى الحارث ضعف قباذ واضطراب الملك عليه طمع بالسواد وأرسل 
إلى ملك اليمن: (إني قد طمعتٌ في ملك الاعاجم... فاجمع الجنود وأقبل فانه 
ليس دون ملكهم شي: لأن الملك عليهم لا يأكل اللحم ولا يستحل هراقة الدماء 
لأنه زنديق». وما لبث أن جاء التبع بجيوشه الجرارة فقتل ملك الفرس وزحف إلى 
خراسان فسمرقند فالصين...”" وفي سياق آخر يقول الكلبي أنه لم يجد 
الحارث بن عمرو في کتاب أهل الحيرة الذي أحصوا فيه ملوكها. قال «وظني أنهم 


(۱) الأصفهاني حمزة بن الحسن» تاريخ سني ملوك الأرض والأنياء عليهم الصلاة والسلام؛ تحقيق 
Gottwald‏ 1.16.8 مديئة لييزيغ» ۰۱۸4۶ ص150. 

(۲) الفهرست» ص۱۰۹. ومن الواضح أن كتاب أخبار كندة الذي نقل عنه حمزة الاصفهاني ليس لابن 
الكلبي بسبب ما ورد فيه عن «الملك المقصور» فهو مخالف لما آخبر به الكلبي عن هذا الملك. 

(۳) الطبري» عن هشام الكلبي» تاریخ» ج17 ۸۸۲-۸۸۱ و۸۸۸. 


۸۰ 


إنما ترکوه لأنه توب على الملك بغیر إِذنٍ من ملوك الفرس ولأنه كان بمعزل عن 
الحيرة التي كانت دار المملكة ولم يُعرف له مستقر وإنما كان سيارةٌ في آرض 
العرب)”"2. ذاك أن الكلبي اهتم بالحيرة بتاريخ ملوكها وأديرتها وصلّف فيه قائلاً أنه 
كان يستخرج ذلك من بيع الحيرة «وفیها ملكهم وأمورهم کلهاه(؟. 

أبو عبيدة يتحاشى التفاصيل. كان قباذ ملك الفرس ضعيفاً فوثبت ربيعة على 
المنذر الأكبر بن ماء السماء المعروف بذي القرنين فخرج هارباً ليموت في إياد. 
وترك ابنه المنذر. وخرجت ربيعة فجاءت بالحارث بن عمرو بن حجر آكل المُرار 
الكندي فملكوه على بكر بن وائل وحشدوا له وقاتلوا معه فظهر على ما كانت 
العرب تسكن من أرض العراق وأبى قباذ أن يمد المنذر. فلما رأى المنذر ذلك 
وضع نفسه في حماية الحارث فحژله إليه وزوجه ابنته هنداً وفرّق الحارث بنيه 
ملوكاً في قبائل العرب...۳ وفي مكان آخر تلتقي رواية أبي عبيدة بنقل معاصره 
الكلبي : أقام تبع ملك اليمن الحارث بن عمرو الكندي ملکاً على بكر بن وائل 
فضيّق الحارث الذي كان يقيم في بطن عاقل على المنذر بن ماء السماء ملك 
الحيرة حتى ألجأه إلى هيت وتكريت. وكان اللخمي يستنجد بملك الفرس فلا 
يمده فلم ير وسيلة إلا أن يخطب إلى الحارث ابنته هنداً فزوّجه الحارث إياها 
فتهادنا ورجع المنذر إلى الحيرة“. 

هذا ما رووا عن الملك الحارث وعلاقته باللخمیین وأوليائهم الفرس. أما 
الدراسات الحديثة عن مملكة کندة؟" فيتبيّن منها أنه في منتصف القرن الخامس 


() الاصفهاني حمزة بن الحسن؛ تاريخ سني ملوك الارض والأثبياء؛ ص۱۰۸ 

() هذا ما ينقله الطبري عنه» تاریخ» ج12 ص۷۷۰ 

(۳) النقائض» جلاء ص۱۰۷۲. والرواية بحذافيرها منسوبة في المْمَضّلِيات» ص577» لهشام الكلبي (أبي 
المنذر)ء المضّل الفبي (حوالي ۰4۷۹۹/۱۸۳ المفضليات بشرح الأنباري» تحقيق كارلوس يعقوب 
لایل آوکسفورد» ۰۱٩۲۱‏ ص۷٤٤.‏ 

۰۲۱۷ النقانض؛ ۰۱ ص‎ )4( 
(5) ©. Olinder, The Kings of Kinda of the Family of Akil-Murar, Leipzig-Lund, 1927, 

pp. 51-69. 


جواد علي» المفصّل في تاريخ العرب قبل الاسلام» الجزء الثالث. بخدادء مكتبة النهضة» الطبعة 
الثانية» ۱6۱۳/ ۰۱۹۹۳ ص۳۵۷-۳۱۵. وعبد العزيز العزي» مملكة كندة في وسط الجزيرة العربية.< 


0۸1 


أقامت كندة بالتحالف مع بكر وتغلب إمارة في غمر ذي كندة الواقع في الجنوب 
الغربي من نجد. وكان لهذه الإمارة من العلاقة بملوك جمير ما كان للخميين من 
علاقة بالفرس والمناذرة بالبيزنطيين. وقد عرفت أوج قوتها وامتدادها مع 
الحارث بن عمرو الذي تملّك من سنة 4٩۰‏ إلى سنة ٥۲۹‏ تقريباً. فكان كما ذکروا 
بعيد المغار شديد السطوة. حاول التمدد في جميع الاتجاهات. ولم يتردّد في 
الاغارة على البيزنطيين الذين اضطروا إلى عقد معاهدة معه سنة ۵۰۲. في هذا 
الوقت كان ملك الحيرة النعمان بن الأسود يشترك في حروب الفرس والبيزنطيين 
(من 507 إلى 207) لصالح الملك قباذ بن فيروز فقّتل في حصار الرها. لم تكن 
تنتظر قبائل بكر وتغلب أكثر من ذلك لتغير على العراق. حالة الاضطراب 
والفوضى التي غرقت فيها فارس على إثر انتشار الدعوة المزدكية كان لها ارتداداتها 
العديفة على العراق إذ منعت قباذ من مساعدة اللخميين الذين توالوا على حكم 
الحيرة طوال الربع الأول من القرن السادس. فاستضعفهم الحارث بن عمرو 
الكندي وحاصرهم وأخضعهم ولص ملكهم إلى الحد الأدنى وراح يغير بكل ما 
توفر له من الإمكانات على السواد عابراً ما أمكنته الفرصة الفرات. حيال سطوة 
الكندي والقبائل المنضوية تحت لوائه وضعف الولي الفارسي لم يملك المنذر 
الثالث الملقب بذي القرنین وبابن ماء السماء إلا الاستجارة بكلب أو إياد ومهادنة 
الحارث فتزوّج ابنته هند بنت الحارث. وكان عليه أن ينتظر سنة ۵۲۸ أو ۵۲۹. 
حينها فتك قباذ بالمزدكيين فأغاث اللخمي الذي تمكن من طرد الحارث واسترداد 
سيطرته على العراق ونفوذه على القبائل المجاورة. 

بالعودة إلى ما تقل عن «زندقة» الحارث بن عمرو يتبيّن لنا أمام رواية حيرية 
مبسطة ترد لملوك الحيرة اعتبارهم وتفسر بلغة دينية حالة سياسية: استضعاف 
الكندي لملوك الحيرة المسيحيين على مرأى من قباذ الزنديق المتقاعس عن نصرة 
أوليائه. في الواقع إن التحول إلى المزدكية خارج المعتقد الزرداشتي وخارج النظام 
السياسي الاجتماعي الفارسي القائم آنذاك هو من المحالات خاصة حينما یتعلق 


=دراسة تاريخية آثارية. الرياض» جامعة الملك سعود كلية الآداب» قسم الآثار والمتاحف؛ .٠٤١١‏ 
مروان شعيب» دولة کندة: نشأتها وتطورها وعلاقتها داخل شبه الجزيرة العربية وخارجها. مكة 
المكرّمة؛ دراسة ماجستیر في التاريخ القديم» جامعة آم القرى» ۰۲۰۰۵/۱۸۲ 


۸۲ 


الأمر بقبائل العرب. فالتحولات الدينية في مثل هذه الحال لا تحصل الا على 
مستوی جمعي وفي شرط التداخل الاجتماعي. خلافاً للمنطق الذي أخذ به الكلبي 
حینما فر ضعف قباذ بزندقته ونجاح الملك الكندي بالنقيض» تتوهم الرواية أن 
الحارث اعتنق المزدكية پمفرده من غير أن یتجاوز ذلك سريرته. هذا لأن ابنته هنداً 
اشتهرت بالدیر الذي عمرّته تخليداً لایمانها المسيحي ولانه لم يكن من آثر 
للمزدكية في حياة الملك الحارث وحياة آبنائه وسیاستهم ولا في تقالید القبائل التي 
انضوت تحت لواثه» قبيلة كندة الارستقراطية على الخصوص. وهذا یجعل منها 
رواية غير ذات قيمة على الاطلاق. 


۸۳ 


نم ترا ون تفعلوا انوا از ابي وَقُودُهَا 
الاس وَالْحبجَارةُأُعِدْتْ لِلْكَافِرِينَ 


aT 
نسح َفيك وَنْقَدْسُ س لَك‎ 


وا کے تیل کل هه على کین 

َانكسُوأ ما طاب لَكُم من النْسَاء مى ولاف وَوْبَاعَ 
إن جفثم ألا تغیلرا اجه 

ون نيمو أن تغل ن لاء و شم 

إا سیغوا ما نزن ای لول رى ميته يض 


ِن الذي ین وان ال و ریا آم 
7 اتتا مَعَ الشامدین 


9۸۵ 


المائدة 


َس عَلَى اين آثوا وَعَِنُوا لیات جاخ فيمًا 
طَهِمُوا اما لا ونوا وَعَمِلُوا الصّالِحَاتٍ كُمْ 
اقا رمث مارا وَأَحْسَنُوا وال یب الْمُحْسِنِينَ 


لیس عَلَى الْذِينَ آمئوا وَعَمِنُوا الصّالِحَاتِ جاح فیما ۳۹۳ 
طیمُوا إِذَا ما القََا 
من اة في الأْض ولا طاثر نیز باه ۳۸۳ 
E‏ 
۱۷۲ 


نم یل اقزی على الل ًا أذ ال َو 

اي وَلَمْ رح له شَيْءٌ من كال بل نما رل 

اللّهُ 

ما کارا لیزیئوا بمَا كبوا به من تب 

أنَا خر مله خلفتنی من ار و حَلْفتَهُ من طین 

لح رک من بني آم من رم خر 

هم علی هم أت بریکم كَالُوأ بَلى 

شهدنا أن ولو يوم الْقَِامَةِ إا كنا عن هذا غافلین 
خثی یلح الجَمَلُ في سم الخيّاط 

و ی علنهم یه الوا قذ سمغتا ل اء نا فلا 
مل هَذَا ان هَذَا إلا أَسَاطِيرٌ الأَولِينَ 


ل ارام لوا حَلِيم. 


قل انوا پشوزو مه انوا 2 مَنِ استطثم من دُونٍ 
الله ۾ إن کم صَادِقِينَ 


ل اوا بعشر سوه مراب وَادعُوا من ۳ ۱۷۳ 


اسْتَطفتُم من ون الل إن کم صَاوقِينَ _ 


كمه 


هود 


یل يا آزض اي مَاءكِ ويا سَمَاُ قلي وغیض 
الْمَاءُ یناث على او وَقِيلَ يُعْدًا 


َلْقَرْم الطالمین | 
قبل یا أزض ابلمي مَاءَكِ 31 
إن انزامیم لیم أَواه میب vo‏ 


وله نج من في الشماوات َالْأَرضٍ طَوْعًا وَكَرْهًا 


َأَوْحَى رَبْكَ إلى اللخل 
شه 


و 2 بوثله با 
إا جملنا علی فلوبهم أكثة أن هه في ذاه | ۷ه 
ور 


ال و رة تک هر السرا این 
وَعَدَ ل ی و 


OAY 


لالم اعدو وَالأصالٍ 
واستفتخوا وَحَابَ کل جبار عَنيدٍ 10 fot‏ 


a 
| تت ا‎ 


46 


۱۹۳ 


۳۷/۹۰۷۵ 


بتكنا 


1 5 5 ۰ 0 5 
الفرفان | دا عَذْبٌ رات وَهَذَا یلع أَجَاجٌّ وَجَمَلَ بیَهُما or‏ - 
زرا وَججرا مُحْجُورا 
الفرفان | وال الِّينَ قروا إن هذا إلا فك افتاه رغال ع | ه - + | ۱۷۲ 
رم آخزون فَقَدْ جاءُوا لما وَرُورًا * وَثَالُوا أَسَاطِيرُ 
لین اقا لهي تدلی عليه رة وأصیلا 

ل نکم على من رل این رل علی كل . 

EE ال‎ 


القصص | فل تا تاب بن عد الله هر أفذى ما 
1 إن فش او 

العنكبوت | إن الدار الآخرة لهي الحيوان لو كانوا يعلمون 34 ۳۸۳ 
الم » ليت الوم في اذى لض عم من فد ۲-۱ 
الروم فطر؛ الله التي فر الئاس عَلَيهَا 


لقمان ین الئاس مَنْ يَشئَرِي هر الْحَدِيثٍ 


۱۷۳ 


= A1 ۳۹ 


ار 


8۳ 


5 يَسْمَعُونَ 
وَإِنْ من أمْة إلا خلا فیها تذیر 
و كتبحم بذ کش نافیل 


الله رل خن 2 
مئه جود لین يَحْسَوْنَ رهم ثم 


: شرت دلقم ثم لين جلؤذمع 
تنغ بل فد 


9۸۸ 


ما الیل علی الّْذِينَ يَظلِمُونَ لاس وَيَبْعُونَ في 
الأزض بئیر ال وليك لَهُمْ عَذاب لیم 
رَهْرَ اي في السماء له وَفِي الأرْض له وَهُوَ 


اكيم للم 


إلا س 


له را حا وان كرا کات 


Ea‏ عَذَائَا ایا 
یا آنا الاس إا خلفتاگم من در وَأ 
َال ناش فرعکم عند لله کم 
الله لیم خير يبر 
ق | افيا بالق الأول بل هُمْ في نس من حلي جَدِيدٍ 
هر الاو والأخه والٌاجر بان 


و 


قل يا ها ذین ادوا إن عنم کم یم لو ین 
دون الئاس موا لا لت إن کم صَادِقِينَ 


۱ الجمعة ولا بمب ما ذعث یبن له علي 


بالظَالِمِينَ 


044 


وقالوا ماهي إلا حياتنا الدنيا نموت ونحیا وما یهلکنا| ‏ ۲4 


FAY 


إذ تتلی عليه آياتنا قال أساطير الأولين 
َم کم کاب فيه رون 
و توا على الربقَة لاهم ماع 
سلسبیل 


وجَعَلنَا ار مَعاشَا 


حَدَائِقَ وأعنابا 


ملح أجاجٌ وجعَل بَينَهُما بَررخاً رججرا مَحجُوراً 


ا با الإنسَانُ ما رل پربلفالکٍیمالذٍي حَلَقَكَ 
َسَوَاك فد في أي صُورَةٍ مَاشَاء ركبك 


لا نون 


04۰ 


النجم باق ره سین | 43 ۳۹۰ 


۳۸۹ 


۳۹۱ 


| 


فهرس الاأحادیث 


5 TTT 


ایا لاس ألا إن رک واجد. وَإنَّأََاكُمْ واجذ. آلآ | خطبة حجة 


لا ضل عرب على عجوي َلاَلِعجَِي على رب 
ولا حمر عَلّى أَسْوَد ا شود علی حمر إلأ ائفزی, 
یف ؟ ماد یلع 


0۹۱ 


فهرس الاعلام 


۱۲ - ۱۳۸ - ۹۶ - ۷ آبان اللاحقي:‎ 
1۲۱ Eo ۳۹۸۰ ۲۰۸۰۲۰۲ - 
01 = 004 - ولاه‎ ۸۸ ۲۹۰ 
07171 - 070 - ۵14 - ۵۱۳ = ۵٩۱۱ - 
oA oY -- 


أبجر التاسع: ٠٤‏ 

- إبراهيم الخلیل : 4۸ - ٤4۱٩۳‏ ۰ ۲۰۸ 
- ۲۲۵ ۰ ۲۵۹ ۰ ۲۵۱ - ۳۹۵ - ۵۰۱۹ 

- إبراهيم الموصلي: ۳۱6 - ۳۱۸ 

- إبراهيم النظام : ۱۷۵ - 

- إبراهيم بن اسماعيل بن داوود: E‏ 
4 

- إبراهيم بن المهدي: ۱۷۲ - ۳۱۵ - 
۱ ۳۶۳ ۳۹۱۰ 

- إبليس: ۵۲۸ - موه 

- ابن طيفور: ۷۲ - ۲۸۹ 

- ابن آبي العوجاء : 84-79 -99- 
۱۵۴ ۱۰۹۰ ۱۱۱۰ ۰ ۱۱۷ - 
۸ - ۱۱۹ - ۱۲۲ ۰ ۱۳۳ - ۱۳6 - 
۵ - ۱۳۱ - ۱۳۷ ۰ ۱۱ ۰ ۱6۵ - 
4 - ۱۵۱ ۰ ۱۵۲ ۰ ۱۱۳ - ۱۱۱ - 
۸ - ۱۷ - ۱۹۱ - ۱۹۵ - ۱۹۲ - 
۰ - ۲۲ - ۲۸ ۰ ۲۵۷ - ۲۵۹ = 
۰ - ۲۹۱ - ۲۱۲ - ۲۷۱۳ - ۲۱6 - 


- ۲۸۸ - YAT - ۲۸۵ ۰ ۲۱۱۰ ۵ 
۵۳۰۰ ۵۲۲ - ۳۰ - ۴ 

- ابن أبي الولید: 1۳۱ 

- ابن أبي داوود: ۳۲۸ 

۳۹۵ - ۹۵ : 


- ابن أبي عبید 
۔ ابن أبي عتيق: 1۱۳ 

ابن أسحق: ۱۷۲ 

ابن أسود: 731 

- ابن الأصبغ: 487 - 019 

- ابن الأعمى الحريري: 777 

ابن الاعمی: ۱۰۰ 

- ابن الجوزي: ۲۸۹ - ۲۹۰ - ۳4۲ 

- ابن الحارث : ۳۷۲ - 1۰۰-۳۹۹ 
ابسن الحنفية! ۱۷ ۳۹۹۰ - ۳۹۷ - 
٩۰۰ - ۳۹۹ - ۸‏ 

- ابن الرومي: ۵۱۱ 

- این الروندي: ۱۲۸-۷ - ۱۲۹ - ۱4۳ 
TIT - ۲۵۱ = ۱۹۵ - ۱۸۸ - ۱۷۵ -‏ 
۰ ۲۷۰ - ۳۵۸ - 1۳۱ 

- ابن الزبعری: 4۵۲ 

ابن العمید : ۲٩۳‏ , 

ابن القارح: ۲۸۹ - ۲۹۰ ۲۹۲۰ - 
۱ - 1۵8۱ 

- ابن الكلبي: 5١‏ - ۱۵۲ - ۱۵۳ - ۵۷۲ 
- ابن المرتضی : ۱۸۹ 


۹۲ 


- این المعتز: ۲۷۸۰۱۸۲۱۰۱۸۰ - 
۹ 2 ۲۸۹ - ۲۹۰ - ۲۹۵ - ۲۹۷ - 
ETT - 4۳۲ - ۳۸۱ 2 ۰‏ 1۹6 - 
2-۰۶ ۵۲۵ = ۵۲۸ - ۵۲۵ = 
۲ - ۵۵۱ - ۵16 - 011 ~ 

14۲ - 1٩۱ - ٤۲۹ این المقعد:‎ 

-ابن المقفع: ۷ - ۱۷ - ۲۳-۱۸ - ۷۵ 
۸۲۰ ۰ ۹6 ۱۰۰۰ - ۱۱۲ ۰ ۱۱۳ 
۶ - ۱۱۵ - ۱۱۲ ۰ ۱4۵ - ۱۵۱ - 
۱٩۳ - ۲‏ - ]۱۹ - ۱۹۵ - 1۹1 - 
۴ - ۲۰ - ۲۰۵ - ۲۲۷ - ۲۲۹ - 
۲ - ۲۳۳ - ۲۳۸ ۲۳۹۰ - ۲۳۸ - 
۹ > ۲۸۰ - ۲۸۲ - ۲۵۵ - ۲۸۱ - 
۸ - ۲4۹ - ۲۵۱ = ۲۵۲ - ۲۵۶ - 
۵ ۰ ۲۵۲ - ۲۵۷ - ۲۵۸ = ۲۹6 - 
۸ - ۲۸۲ - ۲۹۳ ۰ ۳۰۲ - ۳۹۷ - 
۵ .+ ۲۳ - ۳۰ - ۳۲ ۰ 2۷۰ - 
۳ - 1۸۷ - ۵۳۰ = ۵1۵ 


- ابن الندیم: ۷- ۱ 
ابسن بابویه: ۱۰۸۰۱۰۳۱۰۱ - 
۱۹۵ 


ابن حجر : ۲۸۹ ۰ ۳۲۸ 

-ابن حزم: ۸۱۰۷۸۰۷۷۰۷۹۱۸۱ 
۲٩۹ - ۱۸۷ = ۱۱۹ - ۱۵۲ -‏ - ۳۵۵ 
۳۹۰۰ ۳۹۹۰۳۹۳ - ۳۹۳ - 110 
- ۵۲۷ - ۵۷۱ - ملام 

- ابن حیان: ۲۹۳ 

ابن خلکان: ۲۵۷ - ۲۸۹ - 1۸4 

ابن خولة : ۳۹۸ 

- ابن دريد: ۲۸۷ 

- ابن رامين: ۲۳۱ 

- ابن رستة: ۵۷۱ - ۵۷۲ - هلاه 


- ابن رشیق: ۲۷۸ 

لابن سبا: ۱۵۲ - ۱۲۳ - ۳۲۱ - ۳۹۲ 
- ۳۹۸ 

- ابن سیابة: 1۳۱ ۰ ۵4۵0 - ۵11 - ۵1۷ 
- ۵۵۷ 

- ابن سیرین : ۵4۳ - 14 

- ابن شهراشوب: ۱۱۰ 

- ابن عائشة: 117 

ابن عباس : ۲۷ - ۱۳۵ - ۱۳۰ ۰ ۱۱ 
- ابن عدي: ۱4۸ - ۲۸۳ 

- ابن عساکر : ۲۸۹ 

- ابن عمار: ۳۱۵ 

ابن فاطمة: 9۲٩‏ 

- ابن قتيبة: 1٤1‏ - ۱4۷ - ۱۵۱۰۱۵۵ 
۰ ۱۵۹ 158 = ۱۹ - ۱۸۰ - ۱۹۸ 
۲۳۸۰ = ۲۸۷ - كلاه ۰ ۵۷۲ 

- ابن ماذر: 1۲۸ 

- ابن معین : ۵8۲ - ۵46 

- ابن مناذر: ۳۳۱6 04۲ - ۵1۳ ۰ ۵44 
- ۵۷۰ 

- ابن ميادة: 14۳ 

- این هبیرة: ۲۱۹ - 114 

ابن هرمة: ۲۲۹ - 44۳ - 034 

ابن يصان / برديصان: 4١‏ - 04 - 6ه 
۰ ۲۷ 

- أبو الجاموس: ۲۳۰ 

- أبو الحسن الدمشقي: 1۷ 

- بو الخطاب: ۲۷۰۷۷۳۰۱۰۷ - 
۵ - ۳۹۵ - ۳۹۱ 


- أبو الزناد: 40۷ 
آبو الشمقمق: 1۸۷ - ۵۵٩‏ 
- أبو الصلت الثقفي: ۰4۳ 


9۹۳ 


- أبو العباس السفاح: ۷۸ - ۳۲۵ - 11٩‏ 
- 4۷۱ 4۸۱ ۵۱۳۰ ۱ 

- ۱۸۱ ۱۳۸ - ۳۱ - ۷ أبو العتاهیة:‎ 
- ۳۰۲ ۰ ۳۰۰ - ۳۰۰ ۰ ۲۹۹ - ۸ 
- ۳۱۱ - ۳۱۰ ۳۰۹ - ۳۰۷ 2 ۵ 
- ۳۱۹ - ۳۱۸ - ۳۱۷ ۰ ۳۱۱۰ ۳ 
- ۳۳۲ - ۳۲۸ - ۲۲۸ ۰ ۳۲۱ - ۰ 
“FE = YEY “TEY - ۳۳۸ 2 ۶ 
- 11۱ = 1۳۲ - ۳۵۰ - ۳4۹ - ۷ 
- ۵۵۱ ۰ ۵4۲ - 4۹4 - 4٩۳ - 1 
007 

- آبو العلاء المعري: ۲۵۱ ۲۵۱۰ - 
۷ - ۲۸۹ - ۳۵۰ - 1۳۱ - 1۵۱ - 
۵ 

- آبو الغول النهشلی: ۲۳۰ - 499 

۔ أبو القاسم : ۳۹۸ 

۱۰4 - ۹٩ - ۳۰ أبو الهذیل الملاف:‎ - 
۲۲۲ - ۲۰۱۰ ۲۰۵ ۰۱۲۳ ۰ ۱۲۲ ۰ 
YAT = ۲۸۵ - ۲۸6 - ۲۱۱۰ YF ۰ 
۳۲۸ - ۲۸۷ + 

أبو أيوب المكي: ۵۱۳ 

- أبو بجير الأسدي: 1٩۳‏ 

آبوبکر الاصم: ۲6 ۹۹ ۲۸۰ - 
Yé‏ 

- أبو بكر الصدیق: ۳۰ - ۳۳۱-۸۸ - 
۵ ۵۲۱۰ - ۵۲۷ - ۵۵۱ 

۔ أبو تمام: ۱۹۶ 

- أبو جعفر المنصور: ۱۷ ۲۸۰۱۸ - 
۰ - ۳۹ ۰ ۳ ۰ ۷۲ ۷۱۰ ۷۸ - 
TT = ۱۱۷۰۸۱۰۸۵ ۰‏ - ۲۲۷ 
۰ ۲۳۸ - ۲۸۰ - ۲۷۰ ۰ ۲۷۱ - ۳۰۵ 
- ۳۵۳ - 01 ۰ ۳۹۷ - ۱۱ = 1۷۰ 


1۸۱ - EVV - EV = 1۷۵ - 1۷۲ - 
۵۱۳ الك‎ 1۹۳-1۸۱ 1۸4 ۰ 
۵۵۳ = ۵۵۲ - ۵۸ ۰ ۵۲۹ ۰ ۵۱۸ - 
۵60۵ - 

۔ أبو جهل: ۱۹۰ 

- أبو حاتم الرازي: ۲۸۳ 

- أبو حمزة: 140 

- أبو حنش: ۳۲۱ 

أبو حنيفة: ۲۷ ۰ 58٠‏ - 444 - ۵1۷ 
- أبو خالد الأحول: 1۸۳ 

أبو خلف الجمحي: ۵۷۲ 

أبو دلامة: 441 

- أبو رياح : ۳۹۰ 

- أبو زيد الطاتي : ۵۳۸ 

- أبو سعيد رحا: 1۷ 

- أبو سعید: )۵ 

۔ آبو سفيان: 6۷۲ 

- أبو سُود: ۵۷۵ - ۵۷ 

أبو شعیب القلال: 1۱ 

- أبو صفرة الازدي: 6۷۹ 

- أبو عبید الله بن معاویة: ۷۲ - ۷۳ - 
۷۶ ۷۵ - ۳۵۹ 

- أبو عبید الله : اون 

أبو عبيدة معمر بن المثنی: ۲۱۱ 

- أبو عبیدة: ۱ ۲۲۳ - ۵۳۷ - ۵۳۹ 
- همده = ۵۷۵ - ۵۷۹ - 6۸۱ 

أبو عرَة الجمحي : ۰۷۲ 

- أبو عصمة الكرماني: ۳۰۵ 

- آبو علي سعيد: ٤۷‏ - ۵۲ 

- بو عمرة: ۳۹۵ - ۳۹۷ - 41۱ 

- أبو عیسی الوراق: ۱۳۲۸ 

- أبو نطرس : 56۸ 


- أبو قابوس الحيري: ۳۰۷ - ۳٤١‏ أحمد بن أبي الحواري: ۲۸۱ 


- آبو فرة: ۲۵۳ - أحمد بن الحسن المسمعي: ۲۹۳ - 
- أبو قرعة: A۸ ٤۷٤‏ 

- أبو كامل ( غزیّل ): 5141 أحمد بن حنبل: ۲۷ ۱۳۹۰۷۹ - 
- أبو کامل معاذ بن الحصین : ۰۲۷ ۹ - ۱۵۰ ۰ ۱۵۲ 

ابر لهب: ۱۹۰ أحمد بن یوسف: ۱۹6 

- أبو مرة: ۵۲6 - ۵۲۸ - آحمد طاهري: 5 - ۷ 

- آبر مسلم العميمي: 2-۱ ۵0۷ - - الأحنف بن قیس : ۵۷۸ 

0۵۸ آخنوخ: 1۲ 

أبو مسلم الخراساني: ۲۰۰۰۱۹۸ - -إدريس النبي: ۲۰۸ 

۳۷۹۰ ۳۷6 - ۲۰۸ ۔ آدم ( آبو البشر):‎ ۳۵ - YT 
۳۹۷ - ۳۸۷ - ۳۸۵ - ۳۸۳ - ۳۸۱ = 417 أبو معدان مهاجر:‎ - 
۵۲۸ ۵۲ ۰ ۰۳۰ - ۳۵۸۰ ۳۰ أبو منصور العجلی:‎ 

۰۲۱-۲ ۱ - أدم بن عبد العزیز: 4۳۱ - 94٩‏ - 
- أبو نخيلة : 14۳ 99۷ 


-أبونواس: 44-۷ ۱٦۲ - ٤٥۰‏ - -أردشير: ۱۹۶ - ۲۰۲ - 56م 
۷ ۲۹۹۰ - ۳۳۰ ۱۱۰ - ۱۲ - -أرسطو: 1٩‏ - 015-1745 


۳ - 1۱۵ - 8۱۷ - 1۲۰ - 2۲۵ - امان أبيل: ۷ 

۳۹ أستاذیس:‎ >= ٥ - 1 - 1۲۹ - ۲۸ - 1 

1٩۲ - ٩۹۱ - ۷‏ - 1۹۳ - 484 - -اسحق ابن طالوت: ۱۲۲۰۱۰۰ - 
“TIT - ۲۵۹ ۰ ۱۱ - ۱26۵ . ۵ - ۵۵٩ - ۵81-08۳۲ - ۵۱۹ - ۴‏ 
۳ - ۵16 - 01۸ ۶ - ۲۱۵ - ۲۲۷ - ۲۸ 
۔ أبو هاشم بن عبد الله بن محمد: ۳۵۸ - سحق بن الفضل: ۸۰ 

- ۳۹۳ - ۳۹۸ - إسحق بن خلف: 1۳۱ 
- أبو هريرة الروندي: ۳۵۸ + إسحق: ۳۹ 
- أبو هربرة: 1۲ أسد بن اسماعیل : ۲۹۶ 
أبو هفان: 456 - ۵۰۲ - إسرائيل بن يونس بن أبي اسحق: ۵۳۵ 
- آبر هلال الديجوري: ٤٦‏ - |سفندیار: ۱۷۲ 

۔ أبو يوسف ( القاضي ): ۲۷ - ٩۳‏ الأسقف لیبرك: ۲۲۲ 

- ایقوس: ۱۰۷ - الاسکندر : ۲۸4 

- أحمد افشار: 7 إسماعيل بن الهربذ المكي : 44۲ 

- احمد أمين: ۷ - إسماعيل بن بشر : ۱ 


هوه 


- إسماعيل بن داوود: ۵1۸ 

- إسماعيل بن سلیمان: ۷۵ 

- إسماعيل بن علي: ۲۲۹ 

- |سماعیل بن یسار : 11۳ 

- الاسود العنسي: ۱۹۰ - ۱۹۲ 

- الاسود بن خلف: 4۸۱ 

۔ أشعب: 1۱۳ 

- الاشعري: ۱۷۸ - ۱۸۰ - ۲۸۸ - ۳۹۹ 
- ۳۷۱ - ۳۹۲ 

- الاصفهاني: ۸۶ - ۳۰۵ - 1۳۱ - 0۷۹ 
- الاصمعي: ۲۰۹ - 0۱۱ - ۵۳۷ 

۔ آعشی همدان: ۳۹۵ - ۵0۷ 

- الإعلام: رقم الصفحات 

- الاقرع بن حابس : هلاه - ۵۷٦‏ 

- اقلیدس: ۱۸۹ - ۱۹۰ 

۔ أكثم بن صيفي: 191 - 9۷ 

- آم کلثوم: ۶۰6 

أم محمد: ۵۲۰ 

-امرژ القیس: ۵۱۱-۱۸5 - ۵۵۷ - 
هلاه 

- أمية بن أبي الصلت: ۱۷۳ 

أميرا: 1۸۷ 

- آنبادوقلیس : 0۲ 

- آنس بن أبي شيخ : ٩۱ - "١‏ - 41 
أنس بن مالك: ۱٤۸‏ - ۱8۹ ۱۵۱ 

- انوشروان: ۲۰۲ - ۵1۵ - ۵۸۰ 

- آهرمان: ۵۲6 

الاوزاعي: ۲۰-۱۸ ۲۷۰ كلا 

- أويس القرني: ۲۸۲ - ۳۱۷ 


- إياس بن مسلم: 4۷4 
- إيفانوف: ۲۷۲ 
- ایلیا النصيبي: ۱۰۵ 


۹1 


- أيوب بن عبد السلام 
- بابك الخرمي: 7577 
- پاسکال: ۱۳۷ 
. الباقلاني: ۱۹6 


البانوقة: ۵۵۳ 


۱۵۷ ۰ ۱8٩ : 


- البحتري: 140 = ۲۲۷ ۰ 1۱6 = 4۷۱ 


۵4۱ - 


1٩ : البحري‎ - 


- البخاري: ۱۵۰ - ۱۸۲ 


- بربر: 1۷۸ 


- برد بن پرجوج: ۵۰5 - ۵۱۷ - 0۰۸ 
- برزويه بن آذرهربد: ۲46 - ۲۸۷ - 
۸ ۰ ۲۹ ۰ ۲۵۳ = ۲۷۵ ۲۵۲۰ = 


۵۳۰ - ۷ 
4٠ برمك:‎ - 


- بزرجمهر: ۲۰۲ - ۲۰۸ - ۲۸۷ 


- بزرجمهر: ۲6۶ 


- بسخره بن بهبوذان: هلاه 
- بشار بن برد: ۳۰-۷ - ۱۲۲ - ۲۱۲ - 
۲ - ۲۱۳ - ۲۱۷ - ۳۱۳ - 


1۱۵ - ۴ 
EAE - ۸ 
1٩۳ - ۰۱ 
۵۱۹ - 1 
۵۲۱ - ۹ 
۵۲۸ - ۷ 
۵11 - ۷ 


- بشر (أخ پشار بن برد ): ۵۰5 
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٠١١ - 1١١ - 1٤١ بشر المريسي:‎ - 


11۲ 


- بشر بن المعتمر: ۹٩4-۳۱‏ - ۱۳۸ 
۳۲۰-۶ ۰ ۵16 


- بشر بن المفضل: ۵۲۱ 

- بشير ( أخ يشار بن برد ): ۰۰5 

- بطليموس: ۱۸۹ - ۱۹۰ 

- البغدادي: 1۱ ۱8۹ ۱۵۲ - ۱۹۳ - 
۶۵ - ۲۲۱ - ۲۲۷ - ۳۱۱ - ۳۹۹ - 


۰۲۷ - ۵ 

- البقلی: ۳۵۲ 

- بقية بن الولید: ۳۲۲ 

۔ بكر بن بکار : ۰۳۹ 
البلاذري: ۲۹ - ۲۲۰-۸۵ ۲۲۱ - 
1 

- بلال بن أبي بردة: ۲۹ - 11۸ 
- البلخی: ٣۳۲‏ 

- بهافرید : ۳۹ 

- بهلول: ۲۲۲ 

- البهيقي : ۸۱ - ۸۲ 

۵٩ بوذا:‎ - 

- بول كلي: ۵۱۱ 

- پولس الرسول: ۵۰ - ۲۰ - ۱۵۲ 
- بولس الفارسي : ۲4۲ 


- برلس اليهودي: راجع بولس الرسول 
- بیان بن سمعان: ۱۱ ۲۲۲ - ۳۵۸ - 
۲ - ۳۹۲ 

94 البيروني: 8۱ - 55-04 - لاه‎ - 
۱ 
YE - ۲۸۵ - ۲۸۳ = ۱۹۹۰۱۷۷ ۰ 
۲5۷ - TIE ۰۲۸۹۰ 

بم بن حسان: ۵۸۰ 

١69 الترمذي:‎ 

- التلمحري : ۲۳ 

- التوحيدي: ۲۳۸-۱۹۵ - ۲6۹ - 
۷ - ۲۹۱ - ۲۹۲ - ۲۹۳ 


- تيم الله بن ثعلية : 444 

- تيم بن مرة: ۱ 

- ثابت البناني: ۱4۸ - ۱4٩‏ 

ثعلب: ۲۹۰ - ۲۹۵ 

- تعلبة بن عامر : ۲۵۹ 

- الثلجي : ۲ - ۱۵۷ 

- ثمامه بن أشرس: ۳۳۲ 

- جابر الأنصاري: ۳۹۷ - ۳۸۱ 

- جابر الجعفی : ۳5۷ 

- جابر بن یزید: ۳۸۷ 

جابريلي: ۲4۱-۷ - ۲4۸ ۲۵۱ - 
۶ - ۲۵۱ - ۲۵۷ 

1۷ - 44 - EF - ۱-۳۸ : الجاحظ‎ 
- 1٩۹-۸۰ ۱۱۰ ۱۴۲۰۲۱۱۰ ۵ 
- ۹٩ - ۹ - ٩۱ - ۸٩ - ۸۱ 2 ۵ 
- ۱۲۱ ۰ ۱۱۰ - ۱۰۷ ۰ ۱۰۷ ۰ ۵ 
- ۱۵۳ - ۱4۵ - ۱۳ ۰ ۱۳۸ ۰. ۵ 
= ۱۷۹ ۰ ۱۷۸ ۰ ۱۷۷ - ۱۷۲ = ۶6 
- ۱۹۱ ۰ ۱۸۲۱۰ ۱۸۵ = ۱۸۳ = ۰ 
= ۲۳۲ - ۲۳۱ - ۲۰۳ - ۲۰۲ - ۲ 
- ۲۲۷ م‎ ۲۲۳ ۰ ۲۵۵ ۰ ۲۸۰ ۰ ۸ 
= ۳۲۱ - ۳۳۰ - ۳۱۳ - ۳۰۳ = ۸ 
- 1۳۰ ۰ ۲٩۹ ۰ ۲۱۰ ۱۱ ۰ ۲ 
- WV - 16 - ET يضف‎ ۰ ۱ 
- ۵۱۱ - 4۹6 - AY - 4۸۸ ۰ EVE 
- ۵۲۹ ۰ ۵۲۷ - ۵۲۹ - ۵۲۵ - 6 
۵1٩ - ۵1۸ - 484 

- جالینوس: 1۸ 

۔ جبریل: ۳۹۵ 

- جبل بن حماد: ٤۲۹‏ 


- جبیل بن یزید: ۳۷۹ 
- الجرجاني: ۱۸ - ۱۸۷ 


۹ 


- جرير بن حازم : ۱۲۲ - ۲۸۹ - الجيهاني : ۷۱ - ۲۰5 


جرير: 11 - 44۷ - 675-011 - - حاتم طي: ۲۰۱ 
ففك ۔ حاجب بن زرارة: ۵۷۵ - ۵۷۷ - هلاه 
- الجريري: ۸۷ - ۸۸ 1 - 2۷۸ 
الجعد بن درهم: ۲۹ ۱۱۱ ۱۳۲۰ - _ الحارث الكندي: ۰۷۱ 
۳ - ۲۲۳ - ۲۲۱-۲۲۶ ° ۲۲۷ الحارث المحاسبي: ۱۰۵ 
- جعفر الاحمري: ۸۱ ۰ ۸۲ - الحارث اليشكري: ۱۸۲ 
- جعفر البرمكي: ۴۱ ٩۲ - ٩۱-‏ - _ الحارث بن عبد المطلب: ۷۹ 
e o14‏ ۱ 
- الحارث بن عمرو الکندي: ۵۷۹ - 
- جعفر الصادق ( الامام ): ۱۰-۳۱ مره 0 


- ۱۰۱ - ۱۰۱۵ - ۱۰6 - ۱۰۲ - ۱ 
۱۱۸ - ۱۱۷ - ۱۱۰ - ۱ ۰۶ ۹ 
= ۱۳۷ ۰ ۱۳۱۰ ۱۲٩۹ ۰ ۱۳۳ - ۹ 
- ۱۹۸ ۰ ۱۹۵ ۰ ۱۲4 ۰ ۱۱۳ > ۰ 
= ۲۷۳ - ۲۷۲ - ۷۷۰ ۰ ۲۹۹ م‎ ۷ 
= TAY - FAT = ۲۲۲ - FF - ۲ 


- الحارث بن كلدة: ۵۷ 

- الحاركي : 1۲۸ 

- الحاکم الجشمي : ۱1۸ 

- حبابة الوالبية: ۳۸۲ - 1۲٩‏ 
حبّان بن علي: ۳۲۲ ۳۳۹ 


۸ ۳۹۱ ۰ ۳۹۹ - ۵۲۳ - الحجاج الثقفي: ۲۱۹ - ۲۲۱ ۲۲۹ - 
جمفر بن المتصور: 4۷۵ - 2۷۹ ٩۲۲‏ 

1٩۷ - ۳‏ - 14۸ - ۵۱۹ - حرفة بن الحارث: ۳۹۲ 

- جعفر بن زیاد: ۳۰ - ۸6۸۳۸۲ حسان: ۱۵۰ 

- الجماز الساحر : ۵۵۱ - الحسن البصري: ۱۰۳ ۲۲۱ - ۲۲۷ 
- الجماز : ۳۲۰ - 9۲۴ 

- جمیل بن محفوظ : 4۲٩‏ - 1۸۷ - الحسن العسكري: ۱۸ 

- جمیل بن معمر : 1۳۸ - الحسن بن صالح بن حي : ۸۳ 

- الجهجاه: ٩1 - ۹4 - ٩۳‏ - الحسن بن علي ( الأمام ) : ۳۵۸ 
الجهشياري: ۷6 - ۸۵ - ۸٩‏ - الحسن بن موسی النوبختي: ۲۹۳ - 
- جهم بن صفوان: ۱۲۵ - 151 - ۲۲۵ ۵ ۰ ۳۳۲ ۰ ۳۲۰ - ۳۹۹ - ۳۷۱ - 
- جودانة: 1۷۸ ۲ - ۳۷۹ - ۳۸۲ - ۳۸۳ - TAL‏ = 
- جورج فیدا: ۲ - ۸۷ ۵ - ۳۸۸ - ۳۹۱ - FAY‏ - ۳۹۶ 
- الجوماني: ٠۳‏ - الحستي: ۱۷ ۵۲٩۹-۸۴۸۱۰‏ 

- جوهر: 1۷۸ - الحسین بن الضحاك: ۵۰۲ 

- جويرية بن أسماء: 10۰ الحسین بن حمدان الخصيي: ۲۹۳ 


9۹۸ 


- حسين بن عبد الله بن عباس : ۱۵۰ - 


104 


- الحسين بن عبيد الله العباسي : ۳۵۲ 

- الحسين بن عبید: ۲۲۳ - ۲۹۷ - ۳۵۲ 
EA EW - ۵۲ 44۲ - 4۲۲ -‏ 

- الحسین بن علي ( الامام): ۳۵۱ - 
۰۸ ۳۹۲ - ۳۹۹ وح 

- حسين بن علي حفید الاحمر: ۸۳ 
- حفص بن أبي وردة: 4۳۰ 


- حکم الوادي: 44۲ 
- الحکمي: ۳۳۰ - 1۲٩‏ 


4۳۲ - 4۳۲ - ٤۲۹ حماد الراویة:‎ - 
GF < EO 44۵ - 44 - ۲ 


1۹4۸ 


۔ حماد الزبرقان: 1۲۹ - 1۳۲ - 1۳۳ 


144 - ۹۸ - ۳ 


حماد بن سلمة: ۱4۲ - ۱۵۷ - ۱4۸ 


۱۵۷ - ٩ 


۔ حماد عجرد: ۲۳۱۸۵۰۷ ۰ ۲۱۳ 


- 4۲4 - 4۲۳ - ۶ 
- 1۳۲ - ۲۹ - ۸ 
- VV - 4۷۲ - ۲ 
- 1۸۳ - 4۸۲ - ۱ 
- 1۸۹ - 1۸۸ - ۷ 
- ۵۱۷ - ۵۰1 ۰ 9 

۵1٩ - ۱۳ - 4‏ 
- حمدان بن أبان: ۵1۱ 
۔ حمدان بن بشار: 0۱۰ 
- حمدویه: ۸۷ - ۳۸۰ - 
- حمرال بن أعين: ۱۱۸ 
حمزة الاصفهاني : ۰۷۹ 
حمزة البربري: ۳۹۲ 
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- حمزة الحنفي: 4۵۰ 


- حمید الطویل : ۱4۹ ۶ ۱۵۱ 


- حمیدة: 9۲7 

- الحميري: ۳۰۹ - ۳۱۲ 
- الحنفي : 1۸۷ 

ob : الخاركي‎ - 

- خالد البرمكي: "011 


- ۷۱۰ ٤1 - 4۵ - ۲٩ خالد القسري:‎ 


o ۲۲۵ - ۲۲۳ ۰ ۲۲۰ - ۲۱٩۹ - ۳ 
YT = 1۹ - 1۸ - 1۷ ۰ ۹ 


۔ خالد بن الولید: ۳۰۰ - 11۱ 064 - 


۷۲ 
خالد بن طلیق: ۵۳۹ 
- خداش : ۳۵۸ 


خش 1۷۸ 

- الخطابي : ۱۸۳ 

خلف الأحمر: ۵۳۷ 

- الخلیل بن آحمد الفراهيدي: ۳۱۸ - 


۷ ۲۰۰ - ۵4 
۔ خليل مردم : ای 

- الخويصرة اللميمي : ۵۷۸ 

۔ الخياط: 01 - ۹۹ ۱۲۸-۱۲۱ - 
۷۶6 ۱۷۹۰ - ۲۷۰ = ۲۸۸ 
- الخیزران: ۵۳۳ - 04۸ 

- الدارمي: ۱۵۹ - 1384 

- دانپال : ۳۲۵ 


- داوود ( النبي): 4۸ - ۱۳۱ 
- داوود بن أبي هند: 1۷۹ 


۹۹ 


- داوود بن داوود العباسي: ۷۹-۷۸ - 
۱٩۹۳ - ٩ ۱‏ 

- داوود بن روح : ۷۰ - ۷۷ 

- داوود بن علي : ۷۸ 


- داوود بن کثیر : ۱۰۸ ۱۰۹ - زرادشت: 08 - ۰ ۲۰۳ 


دحمان الأشقر: 14۱ - زرارة بن عدس: هلاه - 0۷۲ 
دختنوس : ۰۷۷ - ۵۷۸ زرزر: ۵۰۲ 

- الاخداخ بن برد: ۵۰5 - 9۰۸ زرقان: ۲۸۸ 

- دعبل الخزاعي: 1۳۱ - الزهري: 448 - 104 
دعد: ۵۲۱ - زهیر بن أبي سلمی : ۵۳۵ 

- دیاغوراس: ۱۰۷ - زياد بن سمیة: ۲۱۲ 


- ديصان: 4۱-۸۰-۲۹ - ۱۹۸-4۲ زياد بن عبيد الله: 434 
ETA 4۲۵-4۲6 - ۲۳-۲۵۱۰‏ _زيار: 0۲۲-۲۱4 
۰ ۸۱ ۵۲۷ 

۔ الدیصانی آبو شاکر : ۳۰ - 01 - 11 
۰ ۱۱۸ ۱۲۹ - ۱۳۷ ۰ ۱۹1 - 
YUE - ۲۱۳ - ۲‏ - ۲۹۵ زور 
۹ - ۲۷۰ - ۲۷۱ - ۲۷۲ - ۲۷۳ - 


- زید بن حماد: ۱۵۷ 

- زيد بن علی: ۷۹ - ۲۷۲ - ۳۵۲ 
- زينب بنت سلمان ۳ - 1۸۸ 
- سابق البربري: ۲۷۷ - ۳۸۳ 


۷۶ - ۲۸۵ - ۵۳۰ - سابور: 4٩‏ 
ديك الجن : سارة: ۲۰۸ ۵۱۹ 
ES‏ سجاح: ۱۹۰: 


الذهبي: ۱9۹ - ۲۸۲ - ۲۸۹ 
ذو النون: ۳۹۷ - ۳۹۸ 

- الرازي أبو بکر : ۷ - 4۳ - ٩۳‏ - ١ه‏ - سعيد الفضبان: ۲۷۶ 
- سعید بن جبیر: ۲۲۱ 


السدري: ۱۵۲ - ۵۱۰ - 0۲۸ 


4٩۳ : -رامبو‎ 

- الربيع : ۰۱۳ - سعید بن عبد الرحمن بن حسان بن 
: ۱۷۲ ثابت: 11۳ 

- رستم : 

- رؤبة بن العجاج: ۲۲۲ - سفیان الشوري: ۸۲ - ۸1 - ٠٠١‏ - 

- روح بن أبي همّام: 411 ی ین 

- روح بن حاتم: ۲۳۱ - 0۱۳ - سفيان المهلبي: ۲۳۰ 

-روق: 1۷۸ - سفيان بن عيينة: 041 - ۵1۳ 

- ریم المقری: ۸۷ - سقراط : 1۸ 

-ریم: 1۷۸ سلم الخاسر : ۱ - 1٩۳‏ - ۵۵۵ 

- زاد هرمز : 4۵ - سلمان الفارسي: ۲٤۹‏ - ۲۵۱ 

- زبيدة: ۵۵6 - ۵۵۵ - سلمان بن عبد الفرات : 1۸۲ 

- الزبير بن بکار : ۲۲۳ - سلمة بن مسعود: ۳۰ 

- الزييري - محمد بن عروة: ۲۸ - 1۳ - سلیمان (النبي): 4۸ 


1۰۰ 


سلیمان بن الولید: ۵۲6 - ۵۲۷ - 


OTA 

- سلیمان بن داوود: ۳۹۹ - ۷۹ - 15٠6‏ 
- ۱۹۱ 

- سلیمان بن عبد الملك : ۲۱۹ - ۲٩‏ - 
156 


- سلیمان بن علي: ۲۳۰ - 1۷1 - 1۸۳ 
- سلیمان بن مجالد: ۷۲ 

- سميعة پنت برد: ۵۰1 - ۵۱۷ 
سنباذ: ۳۹٩‏ 

۔ سهل بن زیاد: ۱۸۸ 

- سهل بن هارون: ۹6 - ۱۸٦‏ ۲۰۲ - 
۳ ۰ ۲۰ ۰ ۲۰۵ ۲۰۱۰ 

- سهیل بن سالم: 1۸٩‏ 

- سوار بن عبد الله: ۵۱۸ 

- السوداني الميساني : ۲۸ - 44 

- سويد بن غفلة الجعفي: ۲۲6 

- سيبخت بن ذکر : هلاه 

- سیبخت بن عبد الله: ۵۷۵ - ۵۷ 


- سيبخت بنة حاجب : ۵۷۷ 


- شراعة بن الزندبوذ: 4۱۳ - 1۲۹ - 
4۹٩ - 1110 - ۲‏ ۵۰۰ 

- الشریف المرتضی : ۲۸۹ 

- شعبة بن الحجاج : oro‏ 


- الشعبي : TUY‏ 
- شعیب النبي: ۲۱6 
شمعلة: ۳۰ 


- شهاب بن عبد الملك : 6۵۲ 
- الشهرستانی: © - 5١‏ ۳۹۹۰۱6۸ - 
۱ - ۳۹6 - ۵۲۷ 


11 


- شوقي انيت :7 
- شیث: ۳۸۱ - ۳۷۹ - 2۱۲ 

- الشيخ المفيد: ۳۷۱ 

- شيخ بن أبي خالد: ۱۵۷ 

- الصاحب بن عباد: ۱۹۵ - ۱۹۲ 


صادقي: 1 


- صالح ( تلميذ غيلان ): ۲۹ 
- صالح (النبي): ۲۱۶ 
صالح بن أبي عبد الله: ۷۲ - ۷۳ - 


۳۹ 


- صالح بن داوود: orf‏ 
- صالح بن مدرك: ۳٣۳‏ 
- صالح عبد القدوس: ۵ ۰ ۲۰۰۰۷ - 
۱٩۳ ۰ ۱۵۱۹۲ - ۱۲۳ = ۴‏ - 


۲۲۲ - 4۹1 
۲۸۲ > ۱ 
۲۹۰ - ۸ 
۲۹۵ - ۶ 


= ۲۷۸ ۰ ۲۷۲۰ ۰ Vo 
= ۲۸۷ ۰ ۲۸۵ 2 ۳ 
- ۲٩۳ ۰ ۲۹۲ ۰ ۲۱ 
- ۳۵ - ۲٩۹۷ - ۲ 


۰ - ۳۱ - 11 - ۵۰۲ - ۵۳ 
- صخر بن حرب : ۷۲ 
- الصدوق: ۵۲۱ 
الصفدي: ۲۸۹ 
- صفوان الأنصاري: ۵۲۳ - ۵۲1 - 


۵۳۱ - ۷ 


الضحاك بن مزاحم : ۱۵۲ 

- ضرار بن عمرو : ۹٩‏ 

- الطبرسي: ۱۰۱ - ۱۰۳ ۱۳۰۰ 
الطبري: 4۲ 81 - ۷۸ - ١م‏ - ۸۵ - 
٩‏ - ۱۵۵ - ۱۸۹ ۰ ۱۵۲ - ۱۹۲ = 
۰ - ۳۲۸ - ۵۷۱ 

- طریح بن اسماعیل: 44۳ 

۔ طليحة بن خویلد: ۱۹۰ - ۱۹۲ 


العاص بن وائل: 0۷۲ عبد الله بن علي: ۹ ۰ ۲۰۱ - ۳۵۳ 


- عباد بن سلیمان: ۱۷ - ۵4۸ 

- عباد بن فرات: 4٩6‏ - عبد الله بن عمرو بن الحارث: ۳۵۷ - 
- العباس بن عبد المطلب: ۲۱ ۹ 2 ۲۲۰ - ۳۹۳ 

- عبد الأعلى بن أبي عمرة: 111 - عبد الله بن عمرو بن العاص: ۱8۷ 

- عبد الحميد بن لاحق: ۵1۱ - عبد الله بن عمرو بن حرب: ۳۵۹ - 


۰۰ ۳۱ - ۳۹۲ - ۳۱۳ 
- عبد الله بن عیاش : ۷۸ 
عبد الله بن مسعود: ۲۲۷ 
- عبد الله بن معاوية بن عبدالله بن جعفر 
بن أبي طالب: ۷۷ - ۳۵۱ - ۳۵۲ - 
- عبد الرحمن بن الاعلی: 11۳ - 116 تن 5 

- ۳۷۹ “PI ۳۹۳ - ۳۵۷ = ۵ علی‎ aE 


۔ عبد الحميد بن یحیی : ۲۳۱ 

- عبد الحميد: ۲۰۲ - ۲۰۳ 

عبد الرحمن بدوي: ۷ 

- عبد الرحمن بن الأشعث: ۰۷۹ 


۱ ۳۳ ۸۰ - ۳۸۲ - ۳۹۲ - ۳۹۵ - ۳۹۷ - 
- عبد الرحمن بن کثیر: ۸۹ 1۰۲ - ۳۰ {Vo‏ 
عبد الرحمن بن محمد: ۵۷۱۰۱۷۳ - 


عبد الله بن ميمون القداح: ۲۷۳ - 
۲ - ۵۷۵ = ۵۸۰ ۷ بت 3 


۶ - 1۳۱ 
- عبد الرحمن بن يعقوب: ۸۱ - عبد الله بن هلال : 41۱ 
- عبد السلام بن عبد القدوس: ۲۷۹ - عبد المجید الثقفي: ۵۳۷ - ۵۳۸ - 
عبد الصمد بن عبد الاعلی: 11۲ - ۱ ١‏ 
ETT 410 - 41۵ - ۳‏ مت الكندي: ۱۹۱ 
- عبد العزیز بن عمر : 0148 - عبد الملك المصري: ۱۰۰ ۱۱۷۰ - 
- عبد العزیز بن مروان: 41۱ ۰ 11۲ - ۱۹۹ 
4¥ - عبد الملك بن مروان: ۲۱۹ - ۳۹۷ - 
۔ عبد الله بن أبى عبید الله: ۱۹۳ 3۹ 
- عبد الله بن جدعان: ۵۵۱ - ۵۵۲ - عبد بن فرات: 4۳۰ 
- عبد الله بن حرس: ۳۲۱ - عبد يسوع : 
- عبد الله بن داوود: ۱٩۳‏ - عبدة ( ملهمة بشار بن برد ): 6۱۵ 
عبد الله بن صبرة: ۳۲۱ عبيدة ( تلميذ ديصان ): ۵۵ 


عبد الله بن عبد الأعلى: ۲۲۳ - 347 - عتبة الغساني: ۵۵۳ 

۰ 6۲ - 41۲ ۰ 1۳ - 11۵ ۰ 41۱ عتبة: ۳۱۰ - ۳۱۱ ۰ ۰۳۱۲ ۳۲۱ 
- 41۷ - عثمان بن عبد الحمید: ۵1۱ 

عبد الله بن عبد الحميد: 051 - ۵1۳ عثمان بن عفان: ۱۵۵ - 157 - ۵۲۷ 


1.۲ 


عثمان بن نهيك : ۰۳۳ - عمارة بن حربية: 4۲6 - ۲۹ - 1۳۰ 


- عدي بن زید: ۳46 - 1٩۱ - ٤٤٤‏ 

العزى: ۱۷۶ - عمارة بن حمزة: 85 - ۱۹6 ۲۳۱ - 
- عطاء بن یاسر : ۵۵۲ Fol A‏ 1۳۰ 1۷۰ 

- عطارد بن حاجب: ۵۷۱ - ۵۷۷ عمر الوادي: ٤٤۲‏ - 14۸ - 1۸۷ 

- عقبة بن أبي معیط : 0۷۲ - عمر بن أبي ربیعة: ٤۳۸‏ - ۵۱۷ 
عقبة بن سلم: 4۸۳ - 1۸۷ - 44 -عمر بن الخطاب: ۱۷۳۰۸۸۰۲۰ 7 
اه ۹ ۰ - ۵۲۷ 

- عكرمة: ۱۸٩‏ - عمر بن العلاء: ۵۱۳ - 007 


5 عمر بن عبد العزيز: ۲۲۷ - ۳۵۲ - 
على الرضا (الإمام ) ۳۳۹ - ۳۵۸ - ١‏ 
ي الرضا (الإمام ۲ ۱۷۰۱۱ = oY‏ 


- عمر بن عبد الملك: ٤۸۸‏ - 657 
عمرو بن السندي: 1۸۸ 

- عمرو بن العاص : ۵۷۲ - 0۷۵ 
- عمرو بن العلاء: ۵۳۷ 


۷۰ - ۱۰۱ 
- علي بن أبي صالح : ۳۷۱ 
- علي بن أبي طالب: ۲۷۸۰۱۳۱ - 
۸ - ۳۹۱ - ۳۷۹ - ۳۸۱ - ۳۸۹ - 
۸ - ۲۳۹۹ ۰ ۵۲۵ ۵۲1۰ = ۵۲۷ 


الجهم - عمرو بن حجر: 0۷۱ 
ن 1 : ۵17 1 ۳ 
یب AA:‏ - عمرو بن عبید: ۲۲۱-۱۲۲ - ۲۱۲ - 
عب بن ۷ - ۵۲۹ 


- علي بن الخلیل : : ۲۷۲ ۲٩۰‏ ۳۱۰ مرو .ين العمركي : ۹۰ 
۵۰۱ ۵۰-۰ ۵۹۹ 

عنان الناطفية : ۵1۲ 
علي بن ثابت: ۱۸۲ - ۳۶۶ 233 > عند بنت الحارث: 0۸۱ 


شنت - عون بن عبد الله ( القاضي): ۲۸ 

على بن حماد: ۳۸۱ - عون بن عبد الله بن عتبة: ۲۲۷ 

علي بن ربّن: ۱۷۵ - ۱۸۹ - العیاشی : ۱3۸ 

- علي بن عبد الله بن العباس: 75 - عيسى بن الرشید: 4۳۱ 

- علي بن عبيدة : 44 - عيسى بن زید: ۸۲۸۱-۷۹۰۳۰ 
علي بن عثمان بن عبد الحمید بن 0 -8م 

لاحق: ۵1۲ - عيسى بن سليمان: ۵۳۹ 

- علي بن عيسى بن ماهان: ٩۰‏ - عيسى بن علي العباسي: ۲۲۹ - ۲۲۰ 
علي بن یقطین: ۹۰-۸۹۸۸ - - ۳۵۳ 

o1۳ - 4۲‏ - عیسی بن عمرو السكسكي : AY‏ = 
- عمار ذي کبار: ٤٤٤‏ - 44۸ 1۹۰ 


۰۳ 


- عیسی بن مریم : ۱۱۸ - ۱۹ - ۲۵۳ - ۰ ۷-1۲ ۹۹ - ۱۲۸-۱۱۲ - ۱۹۹ 


Yé = ۲۵۸ - ۲8۹ - ۲۸۹ - ۲۵۵ - ۲۱ = ۳۹۱۵ = YAY 
۵۳۰۰ ٩۹۲ - ۲۸۸۰ 1۸۱ - ۸۲ : عیسی بن موسی‎ - 

عیسی بن يزيد : ۳۹ قباذ بن فیروز: 0۷۱ ۵۸۰-9۷۹ - 
- غالب بن صعصعة: ٩۷۸‏ ۱ - 0۸۲ 

غزالة ( والدة بشار بن برد ): 505 - 

۷ 

۲۵۱ 1١5 الغزالي:‎ - 

غسان الرهاوي: ۲۹۳ ۰ ۲۱۶ ۵۳۱۰ - القراطيسي: ۵۱۲ 

- الغمر بن بزيد: 2۷4 - قريش الختلي: ۲۹۰ - ۲۹۱ - ۲۹6 - 
- غولدزیهر : ۱۹۹ ۳۹۹ ١‏ 

- غويدي: ۰ - ۰۱۱۳ ۱۱ ۔ قس بن ساعدة: ۱۹۵ 

- غیاث بن حرملة : ۵۳٩‏ قسطنطین ( القیصر البيزنطي): ۱۱۱ - 
- غیلان الدمشقي: ۲۹ - ۲۰۳ ۲۲۱۰ ۱ - ۱۷۵ 

2۳۲۳ ۰۳۱۲۳۱۱۰۳۹۰ الفرزدق: ۲۲۱-۱۹ - ۲۲ ۰-0۱۱۰ -القمي:‎ - 
= TAY - ۳۸۰ - ۳۷۲ - ۳۷۱ - ۹ ۵۷۹ - OVA - ۵۷۷ - 1 
- TE - ۲۹۳ - ۳۹۲ - ۳۸۹ > ۵۹ 1٩۳ : فرلین‎ - 
1۰۲ - ۵ ۵17 : فرنتي‎ - 

- الفزاري: ۱3۷ - ۱3۸ - 16۰ - قيس بن عیلان: ۳۵۲ - ۵۱6 

- الفضل بن الربیع : 48 - ۵۰۳ - ۵15 - کارتیر : 

- الفضل بن عبد الرحمن: ۷۹ - کراوس: ۷- ۲۸۲ 

- الفضل بن یحیی البرمكي: ۵۵1 - كرد علي (محمد): ۲۵۲ 

oY - ۵14 - ۳‏ - کردم بن معبد: 11۱ 

الفضل: ۷۰ - کسری / أنوشروان: ۲۰۰ ۰ ۲۰۷ - 
- الفیض بن أبي صالح: ۲۲۱ ۳ - ۲۱6 - ۲۸ ۲۱۰ ۰ ۲6۷ - 


4 ۰ ۵۷۸ 
الكلبي : ۱۵۲ - ۵۷ - ۵۷۹ - 6۸۳ 


- القاسم بن ابراهیم : © - ۱۱۲ ۰ ۱۲۵ 
۹ - ۱۳۱ - ۱۸ - ۲۲ - ۲۵۱ 


۶ - ۲۵۷ - الکلشي: ۱۰۱ 
- القاسم بن الطویل: ۶۲۲ - الكليني: 1١١‏ - ۱۰۸-۱۰۳ - ۱34 
- قاسم بن زنقطة: 1۳۰ - 1۹64 - ۱۹۵ 
- القاسم بن محمد: ۱۱۳ الکندي: ۲۰۵ ۲۰۱۰ 
القاضي عبد الجبار: 1 - ۱ - 5١‏ - - کوربان: ۳۲۸ 


E 


اللات: ۱۷۳ - محمد (ص): 1 - ۱۷ ۸۲-۸۱۰ - 


- لاحق بن غفیر: ۵7۰ ۲ - ۱۳۱ - ۱۳۲ ۰ ۱۳۳ - ۱۸۷ = 
- لبيد بن أعصم: ۱۲۱ - ۱3۲ ۲ - ۱۷۳ = )۱۷ = ۱۷۵ - ۱۷۹ - 
- لقمان: ۱۷۲ ۹ 2 ۱۸۹ - ۱۹۱ ۰ ۲۲۰ - ۲۲۱ - 
- لقیط بن زارة: ۵۷۸ ۵ 2 ۳۹۵ - ۳۹۹ - ۲۹۲ ۰ ۳۹۷ - 
- لويس شیخو : ٥۷٤‏ ۹ - ۵۷۲ 

- ليث بن بکر : ٤۷٤‏ محمد الأمین: ۲۰۲ - ۳۱۲ - 4۲۷ - 
- ليلى الناعظية: ۲۳ - ۵۲۸ oY‏ 

- ليلى: ۵۲5 - محمد الباقر: ۲۷۲ ۳۸۱ - ۳۸۷ - 
- الماتريدي: 1۱ AA‏ - ۳۸۹ 

- المازني : ۵4۱ - محمد بن أبي العباس: 1۸۲ - 1۸۳ - 
- ماسینیون: ۷ - ۳۹۸ 1۸۸ 

مالك ( الامام): ۲۰ ۰ ۳۲۹ - محمد بن أبي العتاهية: ۳۰۹ ۳۲۰۰ 

- مالك بن أبي السمح: 44۲ - 4141 - محمد بن آيي آیوب: ۹۵-۷-۷۵ 

- مالك بن دینار: ۰۱۸ ۔ محمد ين البلعمي: ۱۹۲ - ۱۹۳ - 
- مالك بن عبد الملك: ۵۵۲ ۶ - ۱۹۱ - ۲۸۷ 


- المأمون: ۴ ۰۷ ۹٩" 9۶٩۳‏ مد ین السین: ۱۹۸ 
۰ ۱۵۵ - ۲۰۲ ۰ ۲۰۵ - ۲۵۵ - ۳۱۰ 


- ۳۱۷ - ۳۲۸ - ۳۳۹ ۰ ۲۷ - هوه 
ماني: - ۰ ۱ - 1۲ ۸۰ - 
4 ع ۵۰ ۵۱۰ - ۵6 ۰ ۵۵ - وه 
۰ - 18 ۰ ۱۸ - ۰۱۲۷ ۱۵۱ - ۱۱۹ 
۰ - ۲۹۱ ۰ ۲۹۵ - ۳۷ - 1۲۳ 


- محمد بن السائب: ۱۵۲ - ۵۷۱ 

- محمد بن الفضل : ۸۰۱ - ۸۱ - 1۸1 
- محمد بن اللیث: ٩۲ - ٩۱-۳۱‏ - 
1 - ۱۱۱ ۰ ۱۳۱ - ۱۳۹ . ۱۳۷ - 
۸ - ۱۶۱ - ۱۶۲ ۰ ۱۷۵ ۱۷۱-۰ - 


۱ 1۲۹ - ۲۸-۲۱ - ۲۵۰۲4 - 

۵۲ 1۹۲-۸ - محمد بن المفضل: ۲۹۶ 
- المبرد: ۲۸۹ - ۷۹۰ - ۲۹۲ - 4و7 - محمد بن بشار: ۵۱۰ - ۵۵۲ 

ot - ۳‏ - محمد بن خالد القسري: 1۸۱ 
- متح الكلبي: 0۷۹ - محمد بن زیاد: 1۷۰ 1 
المتتبی: ۱۹۵ - محمد بن سعید المصلوب: ۱۵۰ - 
۔ المتوکل: ۳۲ - ۲۲۷-۱۹۲ مل ۱۵۹-۱۵۱ 

0۰ - 1۸۰ محمد بن سلمان: ۲۲۰ - ۲۰۱ - 1۸۳ 
- المحتسب عبد الجیار: ۵۳۳-۲۸ - 1۸۵ 


- محمد بن ستان: ۱۰۸ - ۱۹۸ - ۳۷۰ 
TAY - ۳۸۱ - ۳۷۱ -‏ 

محمد بن طيفور: ۰۷۱-۷۵ ۷۷ - 
۵ - ۱۱۱ 

- محمد بن عبد الله بن السن: ۷۹ 
محمد بن عبد الوهاب الثقفي: ۰۳۹ 

- محمد بن علي بن عبد الله: 08 - 
۳۵۸ 

- محمد بن عیسی النظام: ۲۸۵ - ۲۸۷ 
- محمد بن مناذر: ۵۰۵ - ۱۳ - ۵۳۷ 
- ۵۳۸ = ۵۳۹ - 81۸-۵4۱ 

- مخارق ( السفني ): ۳۱۷۱۰۳۱6 - 
لق | 

- المدائني: ۲۲۳ 

المرتضی : 2۳۰ - 1۵۱ - ۵۲۹ 

۹٩ المرداد:‎ - 

9۷۷ 

1۵۱ - ۲۸۹ - ۷ 

۱ - 1۲ - ۵۵-14 ۱۲۷ 
- مرتان فروخ: ۲۵۳ 

-مروان بن حفصة: ۵۵6 - ۵1۷ 

- مروان بن محمد: ۲۲6 ۲۲۹ - ۲۲۷ 
- ۵6۸ 

مربحنا: ۵۱۰ 

- مردك: ۱ ۲۰ ۰ 6۷۱-۲۰۲ 
مساور الوزاق: 4۲۵ - 4۸1 
المسعودي: ۲۵ 1۱ 6۹ - ۳۵۷ 
- مسکین الدارمي: ۰۷۲ 

- مسلم بن يسار: 9۱ 

- مسلمة بن هشام: 1۳۷ - 44٩‏ 

- المسیح : ۷ - ۰ ۱۰۰4۸۰ ۰ ۳۸۱ 
بو 


- مسيلمة: ۱۹۲۱۹۱۱۹۰ 

مطیم بن ایاس: ۷ - ۳۵۹-۲۹۲ - 
81٩ - ۳‏ ۰ ۳۲ ۰ ۳۳ - 11 - 
۰ - ۷۳ ۰ 4۷1 ۰ 4۷۷ - ۷۸ - 
1٩۱ - EAT - 1۸۳ - ۸۰ - ۹‏ - 
۷ - 14۸ ۰ ۱۵ = ۵11 - ۵۵۷ 
- معاذ بن جبل: ۱۶۷ 

معاوية بن أبي سفیان: 1١5‏ - ۱۵۵ - 
۳ - ۲۱۲ - ۳۹۸ ۰ ملاه 

- المعتصم: 1۷ 

المعذل بن غیلان : ۵1۸ 

- المعلج عاصم : o1‏ 

- معمر بن راشد : ۲۷۲ 

- معن بن زائدة: ۷۵ - ۷۷ - ۲۳۱-۷۸ 
۰ ۲۵۹ - ۲۱۱ - ۳۰۲ ۰ ۳۳۰۵ 1۷۱ 
- 01< ۵۵۲ 

المغيرة بن سعید: ۲۲۴ - ۳۱۲ - ۰۲ 
- المفضل بن بلال: 1٩۱‏ 

- المفضل بن عمر الجعفي: ۱۰۵ - ۱۰۷ 
- ۱۰۸ - ۱۰۹ 2 ۱۱۹ ۰ ۱۲۰ - ۱۲۷ 
- ۱۲۹ - ۱۳۳ ۱۳۹۰ ۰ ۱۲ - ۳۷۰ 
۲۷۷۰ - ۳۳۸۱ ۳۸۲ - ۳۸۷ 

مقاتل بن سلمان: 1٩‏ - ۱۳۵ - ۱۵۲ 
- المقدسي: 1۰ - ۸٩‏ - ۲۹۲ 

- مقلاص: 45 

المقتع : ۳۹ 

- مکحول السوري: ۱۵۰ 

مکنونة: 1۷۸ 

- مکیافیلی: ۲۵۶۲ - ۲۵۷ 

- مته بن الحجاج: ۰۷۲ 

- مندل بن علي العنزي: ۳۲۹ 
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المنذر الاکبر بن ماء السماء: ۵۸۱ - - مؤمن الطاق: ۲۹6 
بن مؤمن 


۸۲ مونو: ٦‏ 
- المنذر بن امرئ القیس : ۵۷۹ ۔ میخائیل الکبیر: 1۳ 

منصور بن عمار: ۳۳۹ ۳۱ - المیلاء: 077 
- منقذ الهلالي: 1۳۰ - 1۸۷ میمون القداح: لاه - ۱۹۸ ۲۷۲ - 
- المهدي ( العباسي): ۱۳ - ۱۱۰۱6 - ۳ = ]۲۷ 

۱٩ - ۷‏ ۰ ۲۱ - ۲۲ ۰ ۲۳ ۰ ۲۱ - - میمون بن دیصان : ۲۷4 


- ۵۳۰ 4 - 1۲ - ۳۱ ۰ ۲۹ - ۸ 
- ۷۵ ۰ ۷۳ VY ۰ E = ۱۳ = ۳ 


- میمون بن مهران: ۲۲6 
- نابغة بني شیبان: 44۳ - ٤٤٤‏ 


oor oro اه و‎ ۸۸۸۰ 

- ۳۸۹۰۳۷۲۳۷۱۰۳۹۹ الناشی:‎ N 7 101 الل‎ A > لك‎ 
اووس بون‎ THE To YEY = 7" IV 

oY رطفي‎ TTT 141 - 59 - TAA 


۳۱۹ ۰ ۳۱۷ ۰ ۳۰۹۱۰ ۳۰۱) + ۶ 
- ۳۹۷ - ۳۵۰ - ۳۶۲ - ۳۶۱ - ۲ 
- {oo - ۵6 EV ۰ 1۱۱ - ۰ 


- نافع بن عقبة: ۳ = 1۸۳ 
- تبيه بن الحجاج : 0۷۲ 


۱۰۹ النجاشي:‎ - A ۷۵ ۷۲ - ۸ 
0 4 A وم لو‎ AF 
۲۷۸ - ۷۱ OV NEO د د‎ 

۸ - ۵۱۹ - ۵۲۵ ۵۳۱ - ۵۳۳ ل -النسائي: ۲۸۳ 

۶ - ۵۳۹ - ۵۱ - 5عم - .وه - - نشوان الحميري: 1۵۱ 

0۷۸ - ۵۷۱ : نشوان الحميري‎ - oor 

- المهدي: 4۰۰-۳۹۹ - 1۰۱ - 9۵۳ - نصر بن سیار: 4۰۰ 
مهر: 16 - نصير بن هرمزد السمرقندي: 1۷ 
- المهلب بن أبيى صفرة: ۵۰1-۷۵ - الشضر بن الحارث: ۱۷۲ ۰ ۱۷۳ - 
- مویذ موبذان:" ۰ = 1۲٩‏ - 0۷۷۲ - )۵۷ 
- المؤدّن: 1۲۵ ۔ النظام: ۳۲۸ 
موسى الکاظم : ۲۷۲ ١‏ - النعمان الثنوي: ۲2۲ - ۲۱۳ - ۲۹6 - 
- موسی بن المهدي: ۰۱6 ۵ ۰ ۲۱۱ 
- موسی بن نصير: 1۷۱ - النعمان المناني: ۳۹۳ 
-موسی: 178-49-8 -۱٦4-‏ -النعمان بن الأسود: 087 

Yo + ۸۵‏ - ۳۹۵ - ۳۹۹ - النعمان بن المنذر: ۳۰ - ۱۲۲ - ٠١١‏ 
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۲۶۹۸ - ۲۷ - TIF - ۲۵۹ ۰ ۱66۵ - 
oof - 

التعمان بن امری الفیس : ۵۸۰ 
نلينو: ۱۰۲ 

-نوح: ۱6۸ ۱۹۰ ۲۰۸۰ - ۳۹۵ 
-نولدکه: ۲۵۵ 

- الهادي: ۲۲۱-۲۳ ۰ ۵ جلا 
“A^‏ ۹۰ - ۳۱۳ - )۵۵ 

۳۱ - ۲۸ ۰ ۲۱۰ ۲۳ هارون الرشید:‎ - 
- ٩۹۱ ۰ دو‎ ۸۰ ۸۵ ۷۵ - 4۵ - 
۱۳۱ = ۱۱۱ - ۱۱۰۰۹6 ۰ ٩۳ ۰ ۲ 
۲۸۸ - TEA - ۲۸۰ - ۱۷۵ ۰ ۱۵۱ - 
۳۱۹۱ ۰ ۳۱۳ - ۳۱۰ - ۳۰۹ - ۲۹۵ ۰ 
11۱ TE - ۳۲۱ - ۳۲۰ - ۳۱۸ - 
۵ ۵4۲ = 4۸۱ - 1۷۰ - 4۲۷ - 
OV = ۵۵۸ 281 - 

هارون بن المهدي: ۰۱6 

هارون: 1۸ 

- هاینس هالم: ۳۳۸ 

- هرعس : ۲4۸ 

- هرمونیوس أبن دیصان: ۵۵ 

- هشام الفوطي : )۱۷ 

هشام بن الحکم: ۰ - ۵1 - ۵۷ - 
٩‏ - ۱۰۰ - ۱۰6 - ۱۱۷ ۰ ۱۱۸ - 
۶ - ۲۲۶ - ۲۷ - ۲۹۹ ۰ ۲۷۰ - 
١ ۲۷۲۰‏ 
- هشام بن عبد الملك : ۱۶ - ۲۹-۱۱ 
TYE = ۲۲۳ ۰ ۲۲۲ ۰ ۲۲۰ - ۲۱۹ -‏ 
EFT ۰ 1۳۵ = 8۲۷ - ۶۲۱ - ۲۲۷ >=‏ 
- 1۳۷ - ۳۸ - 46۲ 1۵1۰ - 11۲ 
- 11۳ 


- هشام بن محمد الكلبي: 2۸۰ 


TA 


- هلال التميمي: ۵ - ۵۷۲ 
- هند بنت الحارث: ۵۸۱ - ۵۸۲ 
رد هند: ۵۲۲ 


- هود اللبي: ۲۱6 


- الهیشم بن عدني: ۲۱۱ - ۲۱۲ ۰ ۳۰۸ - 
OVA - ۵۷۱ - 4٩۷ - ۶۷۳ - ۳‏ - 


2۷۹ 


۔ واصل بن عطاء: ۹٩‏ - ۱۲۲ ۲6۹۰ - 
TAT ۰ ۲۷۷ - ۲۲۲ ۱‏ - ۵۱۷ ~ 
۸ ۰ ۵۲۲ - ۵۲ - ۵۲۵ - ۵۲۱ - 


۰۹ 


- والبة بن الحباب: ۳۰6 - ۳۰۷ - ۳۹۰ 
ETT - ۳۲ - ۳۰ ۰ ۲٩۹ - ۱۳ -‏ 
۸٩۳ -‏ 2 144 ۵۰۲ ووم 

- وکیم بن حسان : 

- وکیع بن سُود: ۵۷۵ - ۵۷۸ 


- الولید بن المغيرة المخزومي: ۱۹۰ - 


ov 


- الوليد بن عبد الملك : ۲۱٩‏ 
- الوليد بن یزید: ۲۲۰ - ۲۲۷ - ۳۵۱- 
01 - ۱۱ = 4۲۲ - ۳۰ - ۶۳۱ 


1۳۳ 
۳۹ 
11۸ 
aD 
¥1 
۹۹ 


{o 
t4 
1۱ 
1۳ 
A 
94 


1۳۸ - ۳۷ لشت‎ 
11۷ - 661 - ٩۵ 
1۵۷ = fof - ۲ 
1۷ - 1۷ - 1 
14۷ - 1۹۵ - ۶6 


وهب بن منبه: ۱۵۲ - ۲۲۵ 

- ياقوت الحموي: ۲۸۹ - 1۸6 

۔ یحبی بن بافودا: ۱۰۲ 

يحبى بن خالد (البرمکي): ۱۱۰ 


oot 


- يحيى بن زیاد: ۰۲۳۱ 1۱۳ - ۰4۲۹ يوسف بن عمر الثقفي: ۲۲۰ - 11۳ 
۲ - ۳۲؛ - 414 - 8۷۰ - 4۷۲  -‏ -پوسف فان إس: ۷ 
A - 4۷۹ - 4۷۷ - 4۷۱ - ۳‏ -یوشم: 4۸ 


EAT - ۳‏ - يونس النحوي: ۵۳۷ - 0۳۹ - 0414 

- یحی بن محمد بن صول: 1۸۱ - يونس بن فروه ( بن آبي فروه): ۸۵ - 
-برجوج: ۵۰۵ - ۵0۹ ۲ - 1٩۱‏ 

- يزدان بخت : ۵۳ - يونس بن هارون: 1۲4 1۳۰ 

- يزدان بن باذان ( آزدانقاذار): ۸۸ - ۸٩‏ -یونس ين عبد الرحمن: ۳۸۰ 

٩۹0 - 


- يزيد الثالث : ۲۲۷ 

- يزيد بن أبي مساحق: 144 

- یزید بن الفیض : ۶- ۸۵ - ۲۹ - 
۹1 

- يزيد بن المنصور: ۳۰٩‏ 

- يزيد بن المهلب: 7715 

- يزيد بن الوليد: 4۵۰ -48ه 

- يزيد بن ضبّة: 11۳ 

- يزيد بن عبد الملك: ۱٩‏ - ۷۸ - 1۳9 
UAV - 446 - EEE -‏ 

- يزيد بن مزید: ۵۰۱ - ۵۱۳ 

- يزيد بن معاوية: ۱5 - ۳۵۱ - هلاه 


۵٩۹ - ٩ : -یسوع‎ 

- یعقوب بن الفضل: ۸۱-۸۰-۷۹ - 
40 

- يعقوب بن داوود: ۷۳ - ١م‏ - ۵۳۳ - 
oor‏ 

- اليعقوبي: ۱ - ۲۵۱ - ۰۲۸۹ ۲۹ - 
۳ 

- يقطين ابن موسی : ۸۸ - ٩۰ - ۸٩‏ 
-یبرج: ۵ 

1٩ -یوحنا:‎ 

- يوسف النبي: ۱۹۲ 


1۰۹ 


فهرس الفرق والأقوام والقبائل 


- الگرامیون : ۲۰۸ - الامویون/ الاموي: ۱6 - ۱۱ - ۱۹ ۰ 
- الارفاض : ۱۵۵ ۱ - ۲۵۵ ۰ ۲۹۰ ۰ ۲۷۷ - ۳۹۹ - 
الآرية: ۱۹4 6 - 1۷۲ 1۸۱۰ ۹4 0۱۸ 
الازد: ۵۰٩‏ دوه - ۵۷۷ -الانباط : ۲۰۱-۲۳ ۰ ۲۰۷ 

آزد: ۲۷۵ - الأتصار : ۲۱۰ 

الاسلام: ۱۷ ۲۲-۲۱-۱۹ YY‏ أهل السنة: ۱۲۳ 

۳۸۰۳۷۰۲۹۰ ۸-۰ ۵۳۰ وه - آهورامزدا: ۰۷۷ 

ONY ° ۵۸۱ lj ۱۱۱ ۱۰۸-۸۱۰۷۱۰۷۱ 1 

٩ : -الإيرانوية‎ - ۱۱۵ - ۱۱٤ - ۱۱۳ - ۱۱۲ - ۲۱ 

۲ - ۱۲۳ - ۱۳۹ - ۰۱8۳ ۱۵۱ - -الباطنية: ۳۸ ۳۷۲ 

۷ ۱۱۹۰ ۰ ۰۱۷ ۱۸ - ۳ = -البرامكة: ۲۷ = ۱۱۰۹۲-۹۱۰۸۹ 
۵ - ۲۳۵ - ۲۵۳ م ۲۵۹ - ۲۵۷ = ۲۰۱۰۱۱۱۰ ۰ ۳۲۱ ۱۱۰ 1۷۱۰ 
YAY = ۳‏ - ۳۹۱ - ۳۹۲ ۰ ۳۹۹ - ۵۲۰ ۵ ۵۵ - ۵۵۵ ۰ ۵۱۳ 
۷۸ ل ۳۸۰ - ۳۸۹ - ۳۹6 - ۳۹۵ = ۵4 ۵1۷ - 014 

۲ - 4۲۳ - 416 - £ - 1 - _البراهمة: ۲۵۱۱۳4۱۲۱۱۹ 
۷ - 14۲ - ۵۲4 -بکر: 1۲۰-۲۱۰ = ۵۸۲ 
الاسماعيلية: ۱۵۲ ۰ ۱۱۳ - ۱۱4 - - بكر بن وائل: ۰۸۱ 

۵ - ۱۱۰ - ۱۹۷ - ۱۲۸ - ۹۸ - پو أسد : 14٩‏ 

۹ - ۲۷۳ ۰ ۳۹۸ - ۳۲۹ ۰ ۳۷۰ بنو الطمح بن الخرب: ۳۹۰ 
الأفلاطونية : ۸ - ۲۹۸۱۰۷  -‏ بو العباس : ۸۲ - ۵۰۹ - لاه 

0۷۹ ۵۱۳ - ۲۷۲ : بنو المهلب‎ - Vé 
الأكاسرة: ۳۷ - 114 - بنو أمية : ۳۹۹ - 1۹۸ - ملام‎ 

- آل أبي بكر: ۵۳0 - بنو تميم: ۲۰-۰۸۲ ۵۷۱۰ ۵۷۱ - 
۔ آل سعد بن بکر : 9۱5 ۷۸ - ۵۷۹ 

الامامیون: ۲۹۷ - 1۰۲ - بنو جشم : ۵۱5 


1۹۰ 


- پنو جعفر : ۳۵۵ الجهمیة: ۱۵۵۰ - ۱۵۸ ۳۳۸۰ - 1۲۵ 


- بنو رقاش: ۵۲۰ - ۵1۸ 

- بنو سواءة : 1۸۱ - الحارثية: ۳۵۹ ۰ ۳۹۰ - ۳۲۳ ۰ ۳۹۵ 
يبان: ۵۰۱ - ۳۲۹ TAY - ۳۸۲ - ۳۸۱ - TVA‏ 

۳۹۳ - ۳۹۲ - ۲۹۱ - TAT = ۳۸۵ - ۵۱۵ 1۱ :۵ 

بنو عامر: 0٩۸‏ - ۵۱۹ ۰ ۳۹6 - ۳۹۷ - ۳۹۸ - ۳۹۹ ۰ 1۰۱ 

- بنو عبد مناف: ]0۷ - 8۱۲ 

- بلو على : ۱۳ ۲۵۸۰ الحدان : ۲۷۵ 

- بنو عمرو : ۲۵۹ ۔ الحرانیون : ۵۲٩‏ 

- بنو عمیر : ۵10 الحربية : ۳۵۹ - ۳۹۰ ۳۹۱ 

- پنو فاطمة: ۵7۷ الحرنانیون : ۲۰-۱۹ ۳۲۰۳۱۰ - 

-بنو کسری: ۵۱۲ ۳ 1۵۰16 ۰ ۱۲۷ 

- بنو مروان: 11٩‏ - الحشویة: 59 


پنو هاشم : ۰۷۹ ۳۹۳ ۵۳۱ - ۵1۰ - الحلولية : ۳۷۹ 
- البوذية : ۰۳۷۰۱۹۱4 ۷ - 6م - -جمير صليبة : ۵۵۱ 


7١5 الحمیریون:‎ - ۲۵۱ - ۲۸ ۰ ۱ 

- البویهیون: ۲۰۲ الحنيفية : ۳۸۲ 

البيانية : ۳۷۹ - ۳۹۸ - الخرمية / المحمرة: ۳۹ 

- البیزنطیون : ۷۲ - 11۷ - ۵۸۲ - الخطابية : ۳۸۵ - ۳۹۳ 

تغلب : ۲۱۱ - ۵۸۲ - الخوارج : ۷۰۵ ۱۵۲۰ ۲۰۱۰ ۰ 
- التوحید : ۱۰6 ۹ - ۳۵۳ - ۳۹۳ - ۵۲۵ - of‏ 
- الثانوية/ الثنوية: 8-5 - ۳۱-۲۲ - -دارم: ۵۷۷ 

۲ ۰ ۵۸ ۹۵۰ ۰ ۹۸ ۰۱۲۱۰ ۱۲۳ - . دمشقیون: 475 


۵ - ۱۳۹ ۰ ۱۱ ۲۳۱۰ ۲۱۱۰ - الدهرية: ۲۲ ۱۱۷۰۹۹۰ ۱۱۹۰ 
۷ > ۲۸۵ ۰ ۲۸۸ - - ۲۹۲ - ۳۳۸ ۳ 2 ۱۹ ۰ ۱۱۹ - ۲۶۲ = ۲۸۲ 
۳۵۰۱ ۰ ۳۹۷ - ۲ 04 - موق ۷ ۰ ۲۸۸ - ۲۹۲ - ۲۹۱ - 4۱۲ 


۵۷ ۰ ۵44 - ۱ oF ۵۲۹ ۰ GAY - ۹۰ - 1۷۳ - 

ort -‏ الدیصانیة: ۱۵ 5١‏ - 1۰-۲۵ - 1۱ 
- ثقیف : ۵۳۵ - ۵۳۹ - ۵٩ - ۵۷ - ۵۰ 44 - EY‏ ۰ لاك - 
- لمود: ۱۲۹ ۱ - YEY‏ - ۲۳ - ۲۵۳ - ۲۵۸ = 
- جمح : ۷ ۵ - ۲5۸ - ۲3۹ - ۲۷۱ - ۲۷۲ - 
الجناحية : ۳۵۹ ۳۰۰ ۳۳ - ۲۹۳ ۷ - ۵۲ 


51١ 


الدينورية : 4۵ 

- ذمیون : 1۲۰ 

الرافضة: ۰۱۵۵۰۹5 ۱۱۴ ۱۱۸۰ 
يفك 

- الراوندية: ۱۷ - ۵۳۱ 

- ربيعة: ۲۱۰ 

- الرقاعة : ۳۲ 

- الرهاویة: 619 

- الروم: ۰ ۰ ۸1 - ۷ 

- الزرادشتية : 9۷۸ 

٩۱۰ زنج:‎ - 
۱۱۰۹۰۸۰۷ : الزندقة/ الزنادقة‎ 
۲ - ۲۲ ۰ ۲۱۰ ۱٩۹ - ۱ - ۱ 
۳-۳۳ - ۳۲ - ۳۱ - ۲٩ - ۸ 
1۳ ۱۰ ۵ - ۵۸ ۵ - 6 
۸۰ - ۷۹.۰ ۷ - ۷۱ ۰ 11 = 6۵ 
٩۳ - ٩۲ - ٩۱ - ۸ - ۸ - ۰ 
۱۰۲ ۱۰۰ ۰ ۹۹۰ ۹ - ۹۵ - 6 
۱۲) ۰ ۱۲۰ ۰ ۱۱۹ ۰ ۱۱۷ 2 ۶ 
۱۵۰ - ۱۵ - ۱۳۹ - ۱۳ - ۹ 
۱۹۲ - ۱۷۱ = ۱۵۲ د‎ ۱۵6 ۰ ۲۱ 
۲۳۹ - ۲۰۲ - ۱۹۹ - ۱۹۷ = ۳ 
۲۸۳ ۰ ۲۱۱۰ ۲۵۸ = ۲۵۵ = ۱ 
۲۹۲ - ۲۷6 - ۲۹۹ - ۲۹۷ ۰ 
YEN = Ff - ۲۷۹۷ - ۲۹۱ 40 
۲۲ - 211۰ ۱۳ ۰ ۱۲ 2 ۹ 
1۳۰ - ETA - 1۲۷ - ETE ° ۳ 
EAT = 1۸۰ - ۷۳ - ۳۲ - ۱ 
اكلام‎ ۵۲۲ - ٩۲ ۰ ۸۹۱ ۰ ۰ 
۵۵۷ - 000 - ۵۵۰ - ۵4) - ۳۴ 
۵۷ = ۵۷۱ - 4 

۳۵۲ - ٩1 - ۸۰ - ۱۷ الزیدیون:‎ - 


- ۲۰۱۰ ۳۷ - ۲۱ - ۱۳ الساسانیة:‎ - 
- 4۱9 ۰ ۲۵۱۰ YEA - ۲8۷ = ۷ 
6۷۷ - 4 

۔ السامریون: ۱٩‏ 2 ۲۵۳ 

السباية : ۳۰۱ - ۲۹۲ - ۲۹۵ - ۳۷۹ 
- ۳۹۸ 

- سدوس الربعية: ۵۰۷ 

- السریان: ۱۹۲ 

- سریان: ۵۱۰ 

- ۱۲۱ ۰۰ ۲۲ ۰ ۱٩ السمنية:‎ - 
۳۳۹ - ۲۷۱ - ۲ 


الشامانية: ۲۵ 

- الشعوبية : ۱1۹۷-٩۹۰-۸۹۸‏ - 
۹ + ۲۰۰ - ۲۰۲ - ۵۱۰ - ۵1۹ 
الشيعة: ۱۵۲۹-1۰۳۳۰۱۵ 
- ۱۵۸ ۰ ۱16 = ۱۵ - ۱۷ = ۱۹۸ 
TIT ۰ ۲۱۵ - ۲۹۰ ۰ ۲۳۹۰ ۲۰۱ ۰‏ 
- ۲۲۹ - ۲۹۷ - ۳۵۳ = ۳۹۰ = ۳۲۱ 
- ۳۹۸-۳۳۹۲ ۰۳۷۰۰ ووم لمع 
- ۵۲۷ - ۵1۹ - ۵۳۱ 

۳۲۸ - ۲۰۱۹۰ ۵-۱٩ الصايفة:‎ - 
4۰۲ - ۷ 

الصوفیون : ۳۷ 

- الصیامیون : ۳۲ 

- عاقل : ۰۸۱ 

العامريون : ٩۸۱‏ - 0۰۸-۵۰۷ - 
امه 

- ۲۲ - ۱۸-۱۷ - ۱ العياسيون:‎ 
« ۲۵۹۰ ۲۵۵ ۰ ۸۰ ۳۹ - ۲٩ - ۷ 
۵۰۸ - GAY = ملاع‎ - ۴۳ 
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عبد الدار : 0۷٤‏ 


- العبرانیون: ۱۹۲ 
العشمانية : ۱۵۵ 
- العقلانية : ۲۵۲ 


- العلویون: ۷۹ - ۳۵۱ ۰ ۳۹۸ 

- الغنوصية : ۳۹۷ - ۳۹۸ ۰ ۳۹۹ - 
۳۷۰ 

- الفارسية : ۲۵۸ 

الفاطمیون : ۵۷ - ۱۹۸ - ۲۷۴ 

۔ الفرس: 51١-50-9‏ - ۱۹۲ - ۲۰۸ 
- ۲۱۱ ۰۰ - ۵۸۲ 

الفهلوية: ۱۹۹ ۰ ۲46 - ۲۸۲ 
قحطان : ۱۷۷ - ۲۱۰ 
القنرية: ۱۷ - ۲۳ ۳۰۰ - ۱۵۵ - 
۲ - 1۳1 

القرامطة ۱۱۳ ۰ : ۲۷۳ - ۳۹۹ 

- الفرشیون/ قريش : ۲۱۰۰۱ - ۲۳۹ 
- قيس : ۲۱۰ ۵۰۱۸۰ ]لاه - 9۷۷ 
الكاملية : ۵۲۷ 

- الکسروية : ۲۳۹ 

- کنانة : ۷۳ - 1۷ 

کندة: ۵۸۰ - ۵۸۲ 

الكيسانية : ۳۹۱۸-۱5 ۳۵۸۰ - 
۲ - ۳۹۵ = ۳۷۹ - ۳۸۱ - ۳۸۳ = 
۶ - ۳۹۷ - ۳۹۸ 

۵0٩ اللاحقیون:‎ 

اللخمية: ۳۰6 

9۷٩ اللخمیون:‎ 

- المالکیون : 77 

- الماندائیون: 4۰۲ 

المائوية : ۱۹۰۱۵۰۹-۸۷۰۵ 
- ۲۰ ۰ ۲۴۳ - ۲۵ - ۳۲ ۰ ۰ - 61 ۰ 


1۳ 


- ۵۱ 4۸ - ۷ - 206 ۰ 46 ۰ ۲ 
“= 1 - ۸ ۵۷ ۰ ۵4 of 
۰ ۷۰ ۰ 1 - 1۸ ۰ 11 ۰ 1۵ ۰ ۴ 
۱۱6 - ۱۱۳ ۰ ۱۱۳۰ ۹۱ - ٩۵ - ۱ 
۱۳۰ = ۱۲۷ ۰ ۱۲۱ = ۱۲۵ = ۱۲ - 
۲۰۷ - ۲۰۲۱ ۱۹۹ - ۱۷۷ - ۱2۱ - 
YoY - ۲۵۱ - ۲6۵ - ۲۳ - TEY - 
۲۵۸ - ۲۵۷ - ۲۵۲ ۰ ۲۵۵ - ۲۵) - 
۲۹۵ - ۲۹۰ - TIA ۰ ۲۲۷ - ۲۱۵ - 
ff = 4۱۲ - ۳۷۸ - ۳۲6 = ۷۹۷ - 
1۳۲ < ۳۰ = ۲۳ ۰ ۱۲ - ۱۵ - 
ors - ۵۲ = 4۲ - ۵۲ - 0۱ ۰ 

OA ۰ ۵۳۳ - 
۲۱۰۱۵ - ۱ - ۱۱۰ ۵ : المجوسية‎ 


- ۳۷ - ۲٩۱۰ ۲۵ - ۲ - ۲۳ ۰ ۲۱ ۰ 
- ۲۲ ۰ ۵٩ - ۵۸ - ۰ - ۳۹ ۰ ۸ 
۱۹۹ - ۱۹۸ ۰ ۱۱۰۰٩۱ - ٩۰ - ۹ 
۲۷ ۰ YET = YEY - ۲۳۹ ۰ ۲۰۷ ۰ 
1۲۰ = ۳۷۸ - ۲۸۶۵ = ۲۵۳ ۰ ۲۵۲ - 
۵۷۱ - ۵۲) - ۵۱۰ - 

مخزوم: ۷ 

المرجئة : ۳۳۸ 

المرقيونية: ۲۰۰۱۵۰۱6 - ۲۵ - 
۲ ۰ ۳۷ ۰ ۱ - ۲ »۰ 64 ۰ ۵۷ - 
68 - ۲۰ ۲۰۱۰ - ۲۵۳ 

المزدکیة: ۱6 - ۲۵ ۰۳۹ ۵۸-۲ 
- ۵۷۱ - ۵۸۲ 

۱۵ - ۱4 المسيحية / المسیحیون:‎ 
6۸ - ۵۷ - ۵6 - ۵۱ f - ۴ 
۱۰۸ - ۹۵ ۰ ۲۳ - ۲۳ - ۲۱ - 4 
۱۸۱ - ۱۱۷ ۰ ۱۵۲ - ۱۱۲ ۰ ۰ 
TAI = ۲۸۲ - ۲۵۲ ۰ ۲۰۷ - °7 


۲۱۹ -اليمانية:‎  - 450 - ۳۹-۲۸ - 8۲۱ - ۰ 


۲۱۰ : یمن‎ 171۷ ET 
۲۳۱۹۱۹۱۵ - ۱۶ : مضر الحمراء : ۵۰۸ - اليهودية‎ - 
- ۱۵) - ۱۵۲ ۰ ۱۱۰ = ۱۰۸ ۰ ۲۵ ۰ - ۱۲۳ ۰۱۲۱-۱۸۰ - 1۷ المحتزلة:‎ - 
= ۲۸ - ۲۵۳ - ۱۸۱ ۰ ۱۲۷ - 1 - ۳۳۸۰ ۲۹۱۰ ۲۹ ۰ ۲۷ ۰ ۰۱ 
۵۷۱۰ OA - ۲۰ - ۳۹۷ 2 ۶ ۵۲۵ - ۵۲۲ - ۱۱ - ۳ 
۲۰۸ معد بن عدنان: ۱۷۷ - الیونان:‎ - 
۱٩۲ ۔ المغيرية : ۳۷۹ - ۳۸۵ ۔ الیونان:‎ 
۵۳ - 45 : المقلاصية‎ 


- المکیون : ۱-۲ - ۲۰ - 16۲ 
الملحدون : ٩‏ - ۲۹۳ 1۳۱ 

- الملکیین : ٩۰‏ - ۱ 1۲۰ 
المتاذرة: ۵۸۲ 

- المنانية : ۵۸ - ۱۲۷ - ۲2۳ 

- المندائیون: 48 - ۵۲ ۰ ۳۲ 
منصور: ۲۳۹ 

۳۹۸ - ۲۳ - ۱۷ المهدویة:‎ - 
- ۲۰۲ - ۱۹۷ - 1٩ - 1١ : الموالي‎ 
OYA = ۵۰٩ - ۷ 

- النابتة : ۱۵۵ 

_ ناعظ: ۵۲۳ 


نزار: ۲۱۰ 

- النساطرة: ۱۵ - ۰۰۳۷ ۰۰ ۱۱۰ 
1۲ 

النصرانية : ۲۳ - 0۸ - 1١‏ ۰ 1۲ - 
۳ - ۲۸۹ - ۳۸۰ - 11۵ - 0۷۱ 
- تصیریون : ۱۷۳ - ۳۸ - ۳۷۰ 

- الهنود : ۲۰۸ 

وثنيون : 8۰ 

- الویغور / التغزغز : 4۷ - 11 

- يربوع ( بطن من تمیم ): ۵۷۷ 
اليعاقية: 4۰ - ۰ - 1۲ 
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فهر, سس الأماکن 


- آذربیجان : ۳۹ 

- آرجان: 1۸۷ 

- الاردن : 1۳۸ 

- آرمینیا: ۵۰ 

- الاسکندرية : 451 

- آسیا الوسطی : ۳۸ - 1۷ 

- اصطخر : ۳۵۲ 

- آصفهان: ۳۹ - ۷۷ - ۳۵۲ - ۳۵۳ - 
۵ - ۳۰۱۲ - 1۷۵ 

- أفريقيا: ۷۲ 

- إقليم فارس: 0۵٩‏ 

٩۳ آنطاکیة:‎ - 

الأهواز : ۵۰ - ۷۰ - 1۸۳ - 1۹۱ 

- ایران: ۱6 ۰ ۵۸۰1۰۰۳۸۰۳۳۲۷ 

- باب الروم: ۳۹۹ 

- پابل: ۱۸ ۵-0۰۳۷۰۱۱۰ 
۸ - ۳۱ = ۳۹۷ ۳۷۹۰ 


- بجیلة: ۳۹۷ 

- البحر الاحمر: ۲۹ 

- البحرین : 0۷١‏ - ۵۷۷ 
بدر: ۵۲ 


البصرة: ۱۵ ۱۷۰ - 14 ۸۱۰۷۵۰ - 
۴ - ۱۲ - ۲۳۵ - ۲۲۹ - ۲۷ ۰ 
۰ ۰ ۲۹۸ ۳۰۱۰ - ۳۳ - ۳۷۷ - 
۷ - ۳۹۸ - 4۱۱ - 4۲ - 4۳۳ - 


iı 
AY 
9۷ 
۰۷ 
9۳۹ 
بذكن‎ 
9۵۷ 


۳۱۹ - ۳۱۱۰۳۰۸ ۰2۷ 
۳۳۹ = ۳۳۹ - ۳۲۸ - ۹ 


- ملاع 
- 1۸۸ 
ده 
- 0۵۲۰ 
- ۵۲۷ 


4۸۳ = ۲ 
44٩۳ - ۱ 
010 - ۰ 
۵۳۳ - ۸ 
6۵4۰ = ولام‎ 


1۸۰ 
00 
0 
oro 
24١ 


- ۳4 - ۵4۵ ۵4 - ممه 
۰ ۲ ۰ لاله ۵۷۲۰ = ۵۷۷ 
- بغداد: ۲۷ ۲۸۰ ۳۳۱۰ = E‏ 1۱۷۰ 
٩۱-۸ = YI = VF = YT > ٩‏ 
۶۵ - ۱۷۷ - ۲۲۰ - ۲۹۰ - ۲۹۹ 
۰ ۳۰۲ 2 ۳۰۳ ۳۰ ۳۱۵ 
S20‏ 
“r‏ 


ETT - 4۲۸ - ۱‏ - 1۷۱ 
EAT - 1۸۵ - 1۸4 - ۳‏ 
1٩4۳ - ۲‏ - £40 - ۵۱۷ - ۵۳۳ 
60 - ۵1 - ۵6۸ - ۵۵۳ - ۵1۱۳ 
- بلاد الآراميين: ۱6 - 1۰ 
- يلاد الأنباط : 14 
بلاد الديلم: ۳۹ 

- بلاد الرافدين: 404 

- بلاد مابين النهرين: 4١‏ 


- بلخ: 


۳۸ 


- البلد الأمين: 1۰۰ 
نی : 445 


¥7 
4۹1 


- بیروت: ۷۹ - 41۳ 
تدمر: 1۳٩‏ 1۳۸ 


ترمذ : ۱۲۲ 

- جرجان: ۳۹ - ٩۰‏ 
- جزاثر البحر : ٠١١‏ 
- الجزیرة: 1۲۱ 


- الجزيرة الفراتية: 4۵ 

- جزيرة دهلك : ۲۹ 

- جنوب العراق : ۱٩‏ 

۔ جوما: ٩۳‏ 

الحجاز: ۱۱۷ ۳۵۱ - ۳۵۲ - ودع 
ETA - ۲۱ - 4۱۰ -‏ - 1۳۳ = 414 
- ۵4۵ ۵۸۰ 

-حران: ۲۰ ۱۳۰ - 14 - ۲۵۳ - 0۲۹ 
- الحروریة: ۵۲۷ 

۔ حلب: ٩۳‏ 

حمص: ۱۶ ۰ 1۳۹ 

- حنین : ۵۷۱ 

الحيرة: ۲۹۶ - ۰۳۰۰ ۳۱۱ ۰ ۳۹۳ - 
۱ ۵۸۰۱۰ ۵۸۱ = ۵۸۲ 

خراسان: ۳۱۱۵-۱6 ۵۰ - ۵۷ 
- ۵۸ ۹۳۰۹۰۰۸۳ ۲۹۱۰ ۵۱۱ 
۵۷۱۰۵ 

- خوزستان :/ ۳۹ 

دمشق: ۲۹۰۰۲۱۹۰۱ ۳۹۸-۰ 
fof T= ۲۱۰ ۰۰ 2 ۹‏ 
- دير آشموني : ۳۱۹ 

- دير زارة: 1۷۷ - ۵۱۹ 

- دير کعب : 1۷۷ - 1۷۸ 

1۳۹٩ : الرصافة‎ - 

الرقة: 34 ۹۱-۰ ۳۱۱ 

الرها الأبجرية: ۵4 - ۵۵ - 54 - ۵۸۲ 


4٩۳ الروم:‎ - 

الري: ۳۹ - ۳۵۲ ۵4۸۰ 

- سجستان: ۷۷ 

- سمرقند: ۱۲۲ 

سورا: 44۳ 

- سوريا: 4۰ 1۷۱ 

- الشام : ۰ - ETA‏ - 1۳۹ ۵4۸ 
الشمال السوري: 48 - ٩۳‏ 

د شپراز : ۳۸ ۷۹ - ۳۵۲ 

- صفین : ۵۲۷ 

الصین: 4۷ - ۵۷ 

- طاجکستان: ۲۹۰ 

الطائف : 0۷۱ 

- طبرستان: ۳۹ 

- طبرية: ۷۱۲ 

۵۱۹۰ ۵۰٩ طخارستان:‎ - 

۔ طیزنابان : 14۳ 

طیفسون: ۵۱ 

- عانة: 11۳ 

عبّادان: ۳۲4 

عَبّرتا: 96 

- عجل : ۳۹۷ 

عدن: ۵۳۶ 

10-۳۲۰۲۹۰۱۰ العراق:‎ - 
۱۹۱ ۷۷۰۷۱ ۵۳۰ ۵۰ EY 
1۰۹ - ۲۷۳ - ۲۱۸ - ۲۱۹ 2 ۷ 
1۲۸ - 1۲۷ - 4۲۱ - ۸۱۳ ۰ ۰ 
1۸1 - EVE = 11٩۹ - EY - ۰۱ 
94۵6 - ۵۲ - ۵4۱ ۰ ۵۳۵ - 84 
۵۸۲ = ۸ 

عرفات: ۵۲۰ 

عسقلان: 44۳ 
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عکاظ : ۱۷۳ - ۵۷٦‏ د المدائین: 10-۱۵ 1-۰ ۳۹۰۰ - 


۔ عمان: 1۳۸ لوم - ۳3۷ 
- عُمان: ۰۷۷ المدينة: ۱۰۳ - ۱۱۸ - ۵4۱ ۰ ۵۷۵ 
- عیساباذ: ۲۹۰ المذار: ۳۲۶ 
-عین تمر: 11۱ ۔ مرج دابق : ۳ 
- عين داب : 1۳ المریخ: 1٩۳‏ 
غمر بن کندة: ۵۸۲ المزدلفة: ۱4۸ 
- عم : 196 -مصر: ۲۳۸-۱۲۷ - 1۲۱ - 1۱ 
۔ فدنا ربتا: ٩۱۳‏ مكة: ۱۰۱۳۰۷۲ ۰ ۱۰ ۰ ۱۱۵ - 
الفرات : 41۳ ۸ > ۲۷۲ - ۷۷۳ - ۵۳۷ - Of‏ = 
- الفسطاط : 451 0۱ - ٩۲‏ - 0۷5۲ 
۔ فلسطین : ۳۹ - ٤۷٤‏ -منی: ۱۸۸ 
_ القاهرة: ۲۷۳ - الموصل : 1۸۱ 
القسطنطينة: 11۲ - 111 میسان: ۲۰۶ 
- قطریل : 1۹۵ ۱۷ 
- القیرران : ۷۵ - النهروان: ۸٩‏ 
ا NEE‏ 
- هجر : - 
ا ان هدز ۵۰ ۵۳-۲۵6۰ 
- کربان: ۳۵۲ - وادي آباير: 4۳۹ 
کشکر: ۵۰ - وادي السند: ۱٩‏ 
م وادي القری: 44۲ 
واسط: ۱۲۳ ۳۰۱ ۰ ۵۲۹ 
الكوفة: 10 - 01 - 1¥ = A۳ - ۸٩‏ - - اليمامة: 0۷ 


“TY - 1° = ۲۵۹ - ۱۱۷ - AT 
- ۳۳۱۳ ۳۰۱ ۰ ۳۰۰۰۲۹۹ 2 6 
- ۳۲۹۰ ۳۲ - ۳۱۵ - ۳۰۷ - ۶۸ 
= ۳۲۷ - ۳۵۷ - ۳۵۲۰ ۳۸۳ - ۹ 
- 4۷۰ - 114 - 1۱۱ ۰ ۳۹۷ - ۸ 
= AT - ۸۱ - EVA ۰ EVV = EVE 
- OTA - ممع 444 ع6‎ - EAE 
۵4۸ - 0004 

مخرومیا: ۲۷۳ 


- اليمن : ۷۷ ۵۵۲ - ۵۷۷ - ۵۸۱ 


TY 


مطلع البيت 


إن تح اس 


جاء البشير مقدّمٌُ البشراء 


يدبر ما ترى ملك عزيز 
طبعت على ما في غير مخ 
وكأن قساً في عكاظ يخطبٌ 
إصدع نجي الهموم بالطرب 
تلعب بالخلافة هاشمي 


مطلع ابیت 


ولو يتركني الحب 
ولي في خصال الخير ضدٌ معاند 


قافية الباء 


۸ 


مطلع ابیت الشاعر 


آشهد الله و الملائكة الأبرار | الخفیف EET‏ 


وتعبد رأساً تُصلي له 
نعم الفتی لو كان یعرف ربه »| 
مسح رس وس[ 
راح الشقي على ربع يسائله 
لو کنث زنديقاً غمار حبوتني 


شمیت عبد الرأس من حُيّه 


1۹ 


زعمت بأن النار اکرم عنصراً 


وأرا انا کالزرع یحصدنا الدهرٌ 


مطلع البيث 
أحبٍ الغناء وشرب الطلاء 


أيا أمين الله في خلقه 


اسقني يا زبيرٌ بالقرقاره 
ألا حبّذا سَفري وان قيل أنني 
وإنا لفي صنع ظاهر 


يا ناظراً فى الدين ما الأمر 


رلا أقول إذا ما جثت فاحشة 


الا بل ما ترى حشراً 
شربنا الشراب الصرف حتی كأننا 


الدار جنات عدن إن عملت بما 


ورأيت إتياني اللذاذة والهوی 
قد مات ماني منذ أعصار 
وملحة باللوم تحسب أنني 


السريع 


كك 


الارض مظلمةٌ والنار مشرقةٌ 1 البسيط 


الوليد بن يزيد 


علي بن 


الحداد 


أدرٍ الكأس ٹا 


إبليس أفضل من أبيكم آدم 
لا مؤمن يُعرف إيمانه 
باح لساني بمضمر السرٌ 


أصبحتٌ جم بلابل الصدر 


مما جناءُ على أبي حسن 


أصبحت جم بلابل الصدر 
عاذلتي بالسفاه والزجر 
تعلل بالمنى إذ أنت حي 
إن دهراً رکبت فيه على بغل 

رایت العيش يجمعه ثلا 


غصب المسکین زوجته 


مات ها نت 07 


ia‏ اج 
سالج بن عبد | ۲۹۵ 
الفدوس 


لس 


55 


111 


إني لجأت إليك من فزع 
للماء في حافاتها حببٌ 


وعودهٌ أكرمٌ من عوده 


مطلع البيت 
! 
شربث وفانك مثلي جموح 


مطلع البیت 
لكل إمرئ رآیان رأي یکنه 
وتقول بوزع قد دیب على العصا 
لقد جر نفعاً فقدنا لك آننا 


الکامل 


ع الطاء 


فافية العين 


قافية الفاء 


البحر الصفحة 
0 السریع اين مناذر 1۸ 


۳۲ 


وال 
اسریع 


القافية 


ا الح الشاصر | 
الوافر كن وت والبة بن 


الحباب 


كم عاقل عاقل أعيث مذاهبه 


للك كك 


أتحب الغداة عتبة حقاً 


ابن الروندي 


| ابر العتاهية 


يا وليد الخنا ترکت الطریقا حمزة بن 


بيض الحنفي 


زعم الزاعمون أن حسين بن عبيد 
هذا زمان قد تعوّد هله 


قافية الکاف 
ما سكت 
مطلع البيت البحر | القافية 


آقول لذي طرب فاتك المتقارب أ نسکه 

دع النسك ويحك لا تبغه المتقارب | فتکه |يحبى بن زياد | 1۷۳ 

قافية اللام 

مطلع البيت البحر | القافية الشاعر الصفحة | 
ا ا 

ليت آشياخي ببدر شهدوا 

ما العیش إلا في المدام 


يا ابن نهیا رأسٌ علي ثقيل 


ما العيش إلا سماعٌ محسنة ]| المنسرح 
نره صبوحك عن مقال العُذْلٍ الكامل | !ا 


۳۳ 


2 FEFE 
۱ الرمل العزیز‎ 
۱ 


مجزوء | جمايي | ابو دلف | 414 
الرمل 


رقرت على المشيب فليس مني | الوافر | المدام | علي بن | ۵۰۳ 
الخلیل 


وما شر الثلاثة أ عرو 


اسقني واسق غصينا 


1 


یا تب ما أنتٍ الا بدعة لقت | البسيط | طين | یو العتاهية | ۳۳۹ 
جالست يوماً أبانا المجتث | بان أبو نواس | 1۲۵ 
حبّذا ليلتي بدير با 
لا يلهينك غير ما 
اخلمٌ عذارك في الهوى 
لا يُصِلي ولا یصوم" ولا 
مالي من حاجة في النبيذ 


مطلع ابیت 
يا رب لو أنسيتنيها وهي 
لم تخل أفعالنا اللاتي ندل بها 


إن المنية قد أمهلتك عتاهي 


أصلح فساداً من سريرتك التي 


إذا مت يا أم الخنیکل فانحكي 


1۳۵ 


1 


جريدة المصادر والمراجع 


لم نثبت في هذه الجريدة إلا الکتب التي عُدنا إليها آکثر من ثلاث مرات. ما 
سواها ذكرنا مواصفاته حیثما ورد للمرّة الأولى. 


مصنفات عربية 
ابن أبي حاتم أبو محمد عبد الرحمن بن محمد بن إدريس التميمي الحنظلي الرازي 
)٩۳۹/۳۲۷(‏ 

کتاب الجرح والتمدیل» تحقیق عبد الرحمن بن يحيى المعلمي اليماني؛ حیدر آباد 


الدكن ‏ الهند» مطبعة مجلس دائرة المعارف العثمانیت ۱۹۵۲/۱۳۷۱ 

ابن أبي الحديد أبو حامد عز الدين عبد الحميد بن هبة الله المدائني (۱۲۵۸/۹۵7) 
شرح نهج البلاغت. عشرون جزءاً في أربعة مجلدات. القاهرة» ۰۱۳۲۹ 

ابن بابوبه أبو جعفر محمد بن علي بن الحسين المشهور بالشيخ الصدوق )4٩۱/۳۸۱(‏ 
التوحید. تحقيق السيد هاشم الحسيني الطهراني» بیروت» دار المعرفة» ۰1۹۷۸ 

ابن الجراح أبو عبد الله محمد بن داود )٩۹۰۹/۲۹۲(‏ 
الورقة: تحقيق عبد الوهاب عزام وعبد الستار أحمد فراج القاهرة» دار المعارف» 
الطبعة الثالثة» ۱۹۵۳ 

ابن الجوزي أبو الفرج جمال الدين عبد الرحمن بن علي (۱۲۰۰/۰۹۷) 
المنتظم : المنتظم في تاريخ الملوك والأمم» تحقيق محمد ومصطفي عبد القادر 
عطا» مراجعة نعیم زرزور» بيروت» دار الکتب العلمية» الطبعة الأولی» ۱۸۱۲/ 
۱۹۹۲ 


تلبیس إبليس» تحقیق احمد المزيد» الرياض» دار الوطن للنشرء الطبعة الاولی» 
نا 


۳۷ 


ابن حجر أبو الفضل شهاب الدين أحمد بن علي العسقلاني ۱41۹/۸۵۲) 
لسان المبزان» تحقيق عبد الفتاح أبر عد بیروت» دار البشائر الاسلامية الطبعة 
الاولی: ۲۰۰۲/۱۶۲۳ 
ابن حزم آبر محمد علي بن أحمد بن سعيد الاندلسي القرطبي (۱054/407) 
الفصل: القصل في الملل والأهواء والنحل» تحقيق محمد إبراهيم نصر وعبد 
الرحمن عُميرة» بیروت. دار الجيل» الطبعة الثائیف: 159437/1415. 
جمهرة: جمهرة أنساب العرب» تحقيق ليفي بروفنسال» القاهرة, دار المعارف» 
EAA‏ 
ابن خلکان أبو العباس شمس الدين أحمد بن محمد بن أبي بكر بن خلكان (۱۸۱/ 
۱۳۸۲ 
وفیات الاعیان: وفيات الأمیان وأنباء آبناء الزمان تحقيق (حسان عباس» بيروت» 
دار صادرء ۱۹۲۸ ۰۱۹۷۲ 
ابن رستة أبو علي أحمد بن عمر.(أوائل القرن الهجري الرابع/ القرن العاشر للميلاد) 
الاعلاق النفيسة» المجلد السابع» تحقيق دي خويه» مطابع بريل» لیدن» ۱۸۹۱ 
ابن رشیق القيرواني أبو علي الحسن الازدي (4017/ 21١314‏ 
العمدة: العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقدی تحقيق محمد محيي الدين عبد 
الحميد» القاهرةء المكتبة التجارية الكبرى» 1974 
اين سعد أبو عبد الله محمد (۸1۵/۲۳۰) 
الطبقات الكبرى» تحقيق إحسان عباس» بيروت» دار صادر» ۰۱۹۱۸ وما سقط منه 
نعود إليه في : 
الطبقات الکبیر؛ تحقيق علي محمد عمرء القاهرق مكتبة الخانجي» ۲۱۰۱/۱۸۲۱ 
أبن طيفور أبو الفضل أحمد بن أبي طاهر (۲۸۰/ ۸۹۳) 
كتاب بغداد» تحقيق محمد زاهد الكوثري وعزت العطار الحسيني» القاهرةء 
1۹41A‏ 
أبن عبد ربه أحمد بن محمد بن عبد ربه الأندلسي (۳۲۸/ 910) 
المقد الفرید. تحقيق مفيد قميحة وعبد المجيد الترحيني» دار الكتب العلمية» 
بيروت» الطبعة الاولی؛ ۱۹۸۳/۱6۰6 


TA 


ابن عدي أبو أحمد عبد الله الجرجاني )٩۷۱/۳۱۵(‏ 
الکامل في ضعفاء الرجال؛ تحقيق عادل أحمد عبد الموجود وعلي محمد معؤفض 
وعبد الفتاح أبو سنة» بيروت» دار الكتب العلمية» الطبعة الأولى ۱۹۹۷ 

ابن العديم كمال الدين عمر بن أحمد بن أبي جرادة (150/ 211753 
بغية الطلب: بغية الطلب في تاريخ حلب» تحقيق سهيل زكار» بيروت» دار الفکر» 
18 

ابن عراق أبو الحسن علي بن محمد الكناني )٠٠١٦/۹٦۳(‏ 
تنزيه الشريعة: تنزيه الشريعة المرفوعة عن الأخبار الشنيعة الموضوعة تحقيق عبد 
الوهاب عبد اللطيف وعبد الله محمد الصديقء دار الكتب العلمية بيروت» الطبعة 
الثانیف ۱۹۸۱/۱۶۰۱ 

ابن عساكر أبو القاسم علي بن الحسن بن هبة الله (۱۱۷۵/۰۷۱) 
تاريخ مدينة دمشق» تحقيق محب الدين أبي سعيد عمر بن غرامة العمروي» 
بیروت» دار الفكرء الطبعة الأولی؛ ۲۰۰۰/۱6۲۱ 

ابن فتيبة أبو محمد عبد الله بن مسلم الديئوري (889/517) 
عيون الأخبار» القاهرة» دار الكتب المصریة» ۱۹۲9/۱۳4۳. 
المعارف. تحقيق ثروت عکاشة القاهرة» دار المعارف؛ ۰۱۹۰ 
تأویل مختلف الحديث» تحقیق محمد زهري النجارء القاهرة» مکتبة الکلیات 
الازهریة. ۱۹۷۲/۱۳۹۳ 
الشعر والشعراء تحقیق أحمد محمد شاکر؛ القاهرة دار المعارف؛ ۰۱۹7۷ 

ابن كثير آبو الفداء (سماعیل بن عمر القرشي (۱۳۷۲/۷۷4) 
البداية والتهایف تحقیق علي شيري» بيروت؛ دار إحياء التراث العربي؛ ۱4۰۸/ 
۱۹۸۸ 

ابن المرتضی أحمد بن يحيى (۱4۳۷/۸4۰) 
طبقات المعتزلة» تحقيق سوسنة ديفلد ‏ فلزرء «(Susanna Diwald - Wilzer)‏ 
فیسپادن - بيروت» فرانز شتايئرء ۱۹۲۱/۱۳۸۰ 

أبن المعتز آبر العباس عبد الله )٩۰۸/۲۹۲(‏ 
طبقات الشعراء» تحقيق عبد الستار أحمد فراج؛ القاهرة دار المعارف» 1958. 


1۳۹ 


ابن المقفع آبر محمد عبد الله (روزبه بن داذویه) 
رسالة في الصحابة. في فرسائل البلغاء» (ص١١١‏ ۱۳۱) تحقيق محمد كرد علي» 
القاهرة؛ دار الكتب العربية الكبرى مصطفى البابي الحلبي؛ ۱۹۱۳/۱۳۳۱ 
الأدب الصغیر. تحقيق أحمد زكي» القاهرة» جمعية العروة الوئقی الخيرية 
الإسلامية» الطبعة الأولی» ۰۱۹۱۱/۱۳۲۹ 

ابن النديم أبو الفرج محمد بن أبي يعقرب إسحاق )٩٩۰/۳۸۰(‏ 
النهرست: كتاب الفهرست في أخبار العلماه» تحقیق رضا تجدّدء طهران» 
م 11 

ابن هشام أبو محمد عبد الملك (۸۲۸/۲۱۳) 
السيرة النبوية» تحقيق مصطفى السقا وإبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ الشلبي» 
القاهرة» شركة مكتبة ومطيعة مصطفى البابي الحلبي» الطبعة الثانية» ۱۹۵۵/۱۳۷۵ 

أبو العتاهية أبو إسحق إسماعيل بن القاسم (4757/511) 
ديوان: أبو العتاهية. أشعاره وأخباره» تحقيق شكري فیصل» دمشق» مطبعة جامعة 
دمشق. ۱۹۰/۱۳۸4 

آبو نواس آبو علي الحسن بن هاني الحكمي (آخر القرن الهجري الثاني/ الثامن للمیلاد) 
دیوان» تحقیق إيفالد فاغنر وغریخوار شولر «(Gregor Schoelery Ewald Wagner)‏ 
بيروت - برلین - فیسبادن؛ المعهد الالماني للابحاث الشرقية؛ دار فرانز شتاينر - دار 
النشر «الکتاب العربي٩۰‏ دار النشر کلاوس شفارتس فرلاغ» ۱۹۷۲ ۲۰۰ 


أبو هفان عيد الله بن أحمد ين حرب المهزمي (منتصف القرن الهجري الثالت/ التاسم 
للمیلاد) 


أخبار آيي نواس؛ تحقیق عبد الستار أحمد فراج» القاهرة» مکتبة مصر» ۱۳۷۳/ 
۱۹۵۳ 
الاسفراييني أبو المظفر طاهر بن محمد (۱۰۷۸/4۷۱) 
التبصیر في الدین : التبصیر في الدين وتمبیز الفرقة الناجية عن الفرق الهالكين» 
تحقیق كمال یوسف الحوت. بیروت. عالم الکتب» الطبعة الاولی» ۱۹۸۳/۱۸۰۳ 
الأشعري أبو الحسن علي بن إسماعيل )٩۳۰/۳۲4(‏ 


مقالات : مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» تحقيق هلمرت ریتر» برلين» دار 
كلارس شفارتس فرلاغ» الطبعة الرابعة» ۲۰۰۵/۱۸۲۹. 


1۳. 


الاصفهاني أبو الفرج علي بن الحسین (۳۵۲/ )٩7۷‏ 
الأغاني : كناب الأغاني القاهرة دار الکتب المصرية» ۱۹۵۲ - ۱۹۹۶ 
الأغاني الجزء السابع» تحقیق إحسان عباس؛ بپروت» دار صادرء الطبعة الثالثة» 
AMET‏ 
مقاتل الطالبيين» تحقيق السيد أحمد صقرء قم» دار الشريف الرضي» الطبعة 
الثانية» ۰۱6۱5 
الدیارات. تحقيق جليل العطية» لندن - قبرص» دار الساقي» ۰۱۹۹۱ 

الأعسم عبد الأمير 
تاريخ ابن الريوندي الملحد. دار الآفاق الجديدة» بیروت؛ ۰۱1۹۷۵ 
ابن الريوندي في المراجع العربية الحديثة» مجلدان» دار الآفاق الجديدة» بيروت» 
۷۸ - ۰1۹۷۹ 

الاعظمي محمد حسن 
الحفائق الخفية: الحقائق الخفية عن الشيعة الفاطمية والإثني عشرية» القاهرة» الهيئة 
المصرية العامة .1۹۷١‏ 

البحتري أبو عبيدة الوليد بن عبيد بن يحيى الطائي (۲۸4/ ۸۹۷) 
الحماسة» تحقيق لويس شيخوء بيروت» ۱۹۱۰ 

البخاري أبو عبد الله محمد بن إسماعيل بن إبراهيم بن المغيرة الجُعفي (07؟/١807)»‏ 
الجامع الصحيح» نحقيق محمد زهير بن ناصر الناصر» بیروت» دار طوق النجات 
الطبعة الأولى» 14177. 


خلق أفعال العباد: خلق آنمال العباد والرد على الجهمية وأصحاب التعطیل» في 
«عقائد السلف» (ص ۱۱۷ - ۰)۲۱۸ تحقيق علي سامي النشار وعمار جمعة الطالبي» 
الاسكندرية» منشأة المعارف» ۰۱۹۷۱ 

بشار بن برد آبو معاذ /١54(‏ 07/80 
دیوان» تحقيق محمد الطاهر بن عاشورء الجزء الاوّل» الجزائرء وزارة الثقافة» 
۷ الأجزاء الثاني والثالث والرابع: القاهرة» لجنة التأليف والترجمة والتشر» 
۰ - ۱۹۲۲ 


البغدادي آبو منصور عبد القاهر بن طاهر (۱۰۳۷/6۲۹) 


۳۱ 


الفرق: الفرق بين الفرق وبیان الفرقة الناجية منهم بیروت. دار الآفاق الجديدة» 
الطبعة الثالكت ۱۹۷۸ 
الملل والنحل» تحقيق البير نصري نادرء بيروت» دار المشرق» ۰۱۹۷۰ 

الپلاثري أبو الحسن أحمد بن يحيى بن جابر (۲۷۹/ ۸۹۲) 
أنساب: ججمل من أنساب الاشراف» تحقيق سهيل زكار ورباض زركلي» ببروت» 
دار الفکر؛ ۱۹۱/۱۱۷ 
فتوح : فتوح البلدان تحقيق دي خویه؛ لیدن» مطابع بريل» ۰۱۸۲۱ 

البيروني أبو الریحان محمد بن أحمد الخوارزمي (۱۰4۸/44۰) 
الآثار: الآثار الباقية عن القرون الخالية» تحقيق ساخاو» ليبزيغ» ۱۸۷۸ 
الهند: في تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة؛ حيدر آباد الدكن» 
الهند؛ دائرة المعارف العثمانیت ۱۹۵۸/۱۳۷۷ 
رسالة: رسالة في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي» تحقيق بول كرارس» 
باریس ١913‏ 

البيهقي إبراهيم بن محمد (النصف الثاني من القرن الثالث/ التاسع للمیلاد) 
المحاسن والمساوی» تحقيق فريدريك شوالي» جيسن» ألمانيا» ۰۱۹۰۲ 


التستري محمد تفي (1499/1419) 
قاموس : قاموس الرجال في تحقیق روا الشيمة ومحدثیهم» طهران ۱۹۵۹ - 
۹۷۰ 


التوحيدي أبو حيان علي بن محمد بن العباس (حوالي 6۱۰۲۳/4۱6 
أخلاق الوزيرين: أخلاق الوزيرين «مثالب الوزيرين الصاحب بن عیّاد وابن العمید»» 
تحقيق محمد بن تاويت الطنجي» بيروت» دار ضادر» ۱۹۹۲/۱8۱۲ 
البصائر واللخاثر؛ تحقيق وداد القاضي» بيررت» دار صادر؛ ۱۹۸۸/۱6۰۸ 
الصداقة والصديق» تحقيق ابراهیم الكيلاني» دمشق» دار الفكرء ۱۹۹۸/۱8۱۹ 
الثعالبي آبو منصور عبد الملك بن محمد بن إسماعيل النيسابوري (۱۰۳۸/4۲۹) 


ثمار القلوب: ثمار القلوب في المضاف والمنسوب تحقيق محمد أبو الفضل 
إبراهيم» القاهرة» دار المعارف» ۱۹۱۵ 


الجاحظ أبو عثمان عمرو بن بحر (419/166) 


۳۲ 


الحیوان» تحقيق عبد السلام محمد هارون» القاهرة» مطبعة مصطفی البابي الحلبي» 
1 
البیان: البيان والتبيبن» تحفیق عبد السلام محمد هارون» القاهرة» مكتبة الخانجي» 
الطبعة السابعة» ۱۹۹۸/۱6۱۸ 
البخلاء» تحقيق طه الحاجري» القاهرت دار المعارف» الطبعة الخامسة. 
العثمانية» تحقین عبد السلام محمد هارون» القاهرة» 4/ا١/ ٠۹٠١‏ دار الجيل» 
۱( 
البرصان: کتاب البرصان والعرجان والعميان والحولان تحقیق عبد السلام محمد 
هارون» القاهرت؛ دار الجیل؛ ۱۹۹۰/۱6۱۰ 
حجج النبوة في ارسائل الجاحظ» ( ص۱۱۷ - ۱۵6) وهي رسائل منتقاة من کتب 
الجاحظ لم تنشر قبل الآن. جمعها ونشرها حسن السندوبي» المکتبة التجارية 
الکبری» القاهرة ۱۹۳۳/۱۳۵۲ 
ذم آخلاق الکتاب في «رسائل الجاحظ» الجزء الثاني (ص۱۸۷ - ۰0۲۰۹ تحقیق عبد 
السلام محمد هارون» القاهرة» مكتبة الخانجي؛ ۱۹۷۹/۱۳۹۹ 
کتاب المعلمين على هامش كتاب الكامل للمبرد» ج۱ (ص۱۷ - ۳۲) القاهرة» 
۱/۰ 

جریر أبو حرزة ابن الخطفی (4۷۳۲/۱۱6 
دیوان: دیوان جرير بشرح محمد بن حبیب» المجلّد الأول تحقیق نعمان محمد 
أمين طه القاهرة» دار المعارف» الطبعة الثالثة» 19454, 

الجريري أبو الفرج المعافي بن زكريا النهرواني (۱۰۰۰/۳۹۰) 
الجليس الصالح: الجليس الصالح الكافي والأنيس الناصح الشافي» تحقيق إحسان 
عباس» بيروت» عالم الكتب» الطبعة الاولی» ۱6۱۳/ ۰۱۹۹۳ 

جعفر الصادق بن محمد بن علي بن الصین 6۷۵/۸۸ [المنتحل] 
الهفت الشريف» تحقيق مصطفى غالب. بيروت» دار الأندلس» الطبعة الثانية» 
۱۹۷۷ 
توحید المفضل في «بحار الأنوارة» ج۳» ص۵۷ - ۰۱۵۱ 
کتاب الهليلجة في «بحار الأنوارة ۰۳ ص۱۵۲ - ۰۱۹۸ 

الجهشياري أبو عبد الله محمد بن عبدوس (۳۳۱/ 44۲) 


r 


الوزراء : کتاب الوزراء والکتاب بیروت» دار الفکر الحدیث» ۱۹۸۸/۱4۱۸ 

الخصري أبو إسحاق إبراهيم بن علي القبرواني (۱۰0۱/4۵۳) 
زهر الآداب: زهر الآداب وثمر الألباب» تحقيق زكي مبارك ومشاركة متأخرة لمحمد 
محيى الدين عبد الحميد» القاهرة» المكتبة التجارية الکبری» ۰۱۹۳۱/۱۳۰ 
تصوير دار الجيل ببيروت» الطبعة الرابعة» من غير تاريخ. 

الخطيب البغدادي أبو بكر أحمد بن علي بن ثابت بن أحمد بن مهدي (۱۰۷۱/1۱۳) 
تاريخ بغداد» تحقیق بشار عواد معروف» بیروت؛ دار الغرب الاسلامي» الطبعة 
الأولی» ۲۰۰۲/۱1۲۲ 

خليفة بن خياط أبو عمرو العُصفري )۸٥ ٤ /۲٤١(‏ 
تاريخ : كتاب التاریخ» تحقيق أكرم ضياء العمري» الرياض» دار طيبة» الطبعة 
الثانية» 1١9446 /14٠8‏ 

الخياط أبو الحسين عبد الرحيم بن محمد بن عثمان (آخر القرن الهجري الثالث/ القرن 

التاسع للميلاد) 
الانتصار : كتاب الانتصار والرد على ابن الروندي الملحد» تحقيق نیبرج القاهرة» 
لجنة التأليف والترجمة والنشر - مطبعة دار الكتب المصرية» ۱۹۲۵/۱۳4۶ 

الدارمي أبو سعيد عثمان بن سعيد السجستاني (۸۹۳/۲۸۰) 
الرد على الجهمية» في «عقائد السلف» (ص٥٠٠ ۲ »)۴٠١١‏ تحقيق علي سامي 
النشار وعمار الطالبي» الإسكندرية» منشأة المعارف» ۱۹۷۱ 
الرد على المريسي: الرد على المريسي العنيد فيما افتری على الله عز وجل من 
التوحید. في «عقائد السلف» (ص ”909‏ 010)» تحقيق علي سامي النشار وعمار 
الطالبي» الإسكندرية» منشأة المعارف» ۱۹۷۱ 

الذهبي أبو عبد الله شمس الدين محمد بن أحمد بن عثمان (۱۳4۸/۷۹۸) 
سير أعلام النبلای تحقيق بشار عواد معروف وآخرين» بيروت» مؤسسة الرسالة» 
الطبعة الحادية عشرة» 1993/1411 
ميزان الاعتدال: ميزان الاعتدال في نقد الرجال» تبحقيق محمد علي البجاوي» 
القاهرة» مطبعة عيسى البابي الحلبي» ۱۹۲۳/۱۳۸۲- 

. ناريخ الإسلام: تاريخ الاسلام ووفيات المشاهير والأعلام» تحقيق عمر عبد السلام 

تدمري» بيروت» دار الكتاب العربي» الطبعة الثانية» ۱۹۹۰/۱6۱۰ 


E 


رفاعي احمد فرید 
عصر المأمون. القاهرة» مطبعة دار الکتب المصرية» ۱۹۲۷/۱۳۹۲ 

الزبیر بن بكار أبو عبد الله (۸1۹/۲۰۷) 
جمهرة نسب قريش: جمهرة نسب قريش وأخبارهاء تحقيق محمود محمد شاكر» 
القاهرة» مكتبة دار العروبة» ۱۳۸۱. 
الموفقيات» تحقيق سامي مكي العاني» بيروت» عالم الكتب» الطبعة الثانية» 
۰( 

الزجاجي أبو القاسم عبد الرحمن بن إسحاق (۹4۸/۳۳۷) 


آخبار : آخبار آبي القاسم الزجاجي» تحقیق عبد الحسین المبارك» بغداد» وزارة 
الثقافة والاعلام العراقية - دار الرشید» ۱۹۸۰ 


الزمخشري آبو القاسم محمود بن عمر (۱۱8۳/۵۳۸) 


ربيع الابرار : ربیع الأبرار ونصوص الأخبار» تحقیق عبد الأمير مهنا؛ بیروت؛ 
مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» الطبعة الأولى» ۱۹۹۲/۱۸۱۲ 


السيوطي عبد الرحمن بن أبي بكر جلال الدين /41١(‏ 21904 
اللآلئ المصنوعة: اللالی المصنوعة في الأحاديث الموضوعة القاهرة؛ من غير 
تاريخ. 

الشابشتي أبو الحسن علي بن محمد (4۹۸/۳۸۸) 


الدبارات؛ تحقيق كوركيس عراد» بيروت» دار الرائد العربي» الطبعة الثالثة» 
0 


الشهرستاني أبو الفتح محمد بن عبد الكريم بن أبي بكر (/04/ 2١١187‏ 


الملل والتحل» تحقيق محمد سيد كيلاني» بیروت» دار المعرفة» الطبعة الثانية» 
1۱۳۹۵ 


الصفدي صلاح الدين خلیل بن أيبك (۱۳۹۳/۷۲۵) 


الوافي : الوافي بالوفیات» تحقیق أحمد الارناژوط وتركي مصطفی» بیروت» دار 
إحياء التراث العربي» الطبعة الاولی؛ ۲۰۰۰/۱۸۲۰ 


صفوت أحمد زكي 


Wo 


جمهرة رسائل المرب: جمهرة رسائل المرب في عصور العربية الزاهرةء القاهرة» 
شركة مكتبة ومطبعة مصطفى البابي الحلبي» ۱۹۳۷ 

الصولي آبر بكر محمد بن يحيى بن عبد الله (حوالي 447/178) 
كناب الأوراق. أخبار الشعرای تحقيق هيورث دن؛ القاهرة» مكتبة محمد أمين 
الخانجي. مطبعة الصاوي. الطبعة الأولی» ۰۱۹۳۶ 
کتاب الأوراق. آشمار آولاد الخلفاء؛ تحقیق هیورث دن؛ مطبعة الصاوي القاهرة» 
1AF1/Too‏ 

الطبرسي أبو منصور أحمد بن علي (أوائل القرن الهجري السادس/ الثاني عشر للميلاد) 
الاحتجاج» تحقيق السيد محمد باقر الخرسان» النجف. دار النعمان» ۱۳۸۲/ 
7 

الطبري أبو جعفر محمد بن جرير )٩۲۳/۲۱۰(‏ 
تاریخ : تاريخ الرسل والملوك: تحقیق دي خویه» لیدن» مطابع بريل» ۱۸۷۹- 
0 

)470/147( القاسم بن ابراهيم بن إسماعيل الرسي‎ 
Michelangelo Guidi, هل‎ 10/۵ (ra الرد: الرد على الزنديق ابن المقفع اللعين في‎ 
I'Islam e il Manicheismo, Un libro di ibn al-Muqaffa contro il Corano 
confutato da Al-Qasim b. Ibrahim, Accademia Naz.dei Lincei, Collana: 
Fondazione Leone Caetani, Roma, 1927. pp.8-60. 


والرد موجود أيضاً في : 
مجموع كتب ورسائل الإمام القاسم بن إبراهيم الرسي » دراسة وتحقيق عبد الكريم 
أحمد جدبان» صنعاء دار الإمام زيد بن علي» الطبعة الثانیق» ۰۲۰۱۲ ص۱۳۳ - 
۱۹۰ 

القاضي عبد الجبار آبو الحسن بن أحمد الهمداني (۱۰۲۵/1۱0) 
تلبیت دلائل النبوة» تحقیق عبد الکریم عثمان» بیروت» دار العربية للطباعة والنشر 
والتوزیع» T/A‏ 
المغني : المغني في أبواب التوحید والعدل. الفرق غير الإسلامية (الجزء الخامس)۰ 
تحقيق محمود الخضيري؛ القاهرة» وزارة الثقافة والإرشاد القومي» المزسسة 
المصرية العامة للتأليف والترجمة والطباعة والنشر» 19517 1458. 


۳۹ 


النظر والمعارف (الجزء الثاني عشر)ء تحقیق إبراهيم مدکرر» القاهرة» وزارة الثقافة 
والارشاد القومي» المؤسسة المصرية العامة للتألیف والترجمة والطباعة والنشر» 
۲ - ۰۱۹19 
فضل الاعتزال : فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة» تحفیق فزاد سید» تونس الدار 
التونسية للنشرء ۱۹۷/۱۳۹۳ 

القمي أبو القاسم سعد بن عبد الله بن آبي خلف الأشعري (4۱1/۳۰۱) 
مقالات : کتاب المقالات والفرق» تحقیق محمد جواد مشکور» طهران» مطبعة 
حيدري: ۰۱۹۱۳ 

کرد علي محمد 
رسائل البلغاء القاهرت دار الكتب العربية الکبری» مصطفى البابي» ۱۹۱۳/۱۳۳۱ 
أمراء البيان. الجزء الأول القاهرة» لجنة التأليف والترجمة والنشر» الطبعة الثانية» 
۱۹:۸ 

الكشي آبو عمرو محمد بن عمر بن عبد العزیز (حوالي ۳۰ ٩)‏ 
رجال : معرفة أخبار الرجال» بومباي المطبعة المصطفوية (طبعة حجریة) ۱۳۱۷/ 
۱۹۰۰ 

الكليني آبو جعفر محمد بن یعقوب بن إسحاق (440/۳۲۸) 
الكافي» تحقیق علي أكبر الغفاري» طهران» دار الکتب الاسلامية» ۱۹۲۱/۱۳۸۱ 

الماتريدي أبو منصور محمد بن محمد بن محمود السمرقندي (۹44/۳۳۳) 
کتاب التوحید. تحفیق بكر طوبال أوغلي ومحمد آروشي؛ بیروت؛ دار صادر 
واستنبول مکتبة الارشاد» ۲۰۰۱/۱۸۲۲ 

المُبَرّد ابر العباس محمد بن يزيد (۸۹۸/۲۸۵) 
الکامل : الكامل في اللغة والأدب» تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم» القاهرة» دار 
الفكر العربي» الطبعة الثالثة ۱۹۹۷/۱۵۱۷ 

المجلسي محمد باقر بن محمد تقي )١149/1111(‏ 
بحار الانوار : بحار الأنوار الجامعة لدرر أخبار الأئمة الاطهار عليهم السلام» 
بيروت» دار إحياء التراث العربي» الطبعة الثالثة المصححة, ۱۹۸۳/۱۸۰۴ 

محمد بن الليث أبو الربيع (حوالي )۸٠١/٠٠١‏ 


۳۷ 


جواب قسطنطین : جواب قسطنطين عن الرشید في «عصر المأمون» لاحمد فرید 
رفاعي» ج۰۲ ص۱۸۸ - ۲۳۲ 

المرتضی الشریف آبو القاسم علي بن الحسین الموسوي العلوي (483/ 21١68‏ 
الأمالي : الأمالي أو غرر الفوائد ودرر القلائد. تحفیق محمد أبو الفضل إبراهيم» 
القاهرة» دار إحياء الکتب العربية» عیسی البابي الحلبي» الطبعة الاولی» ۱۳۷۳/ 
۹9 

المرزباني أبو عبید الله محمد بن عمران (۹۹6/۳۸۶) 
معجم الشعراء» تحقیق ف. کرنکو (101607 ان:8): القاهرف مكتبة القدسي» 
۱۹۳۵ 
الموشح : الموشح في مآخذ العلماه على الشعراء القاهرة» جمعية نشر الکتب 
العربية» المطبعة السلفية ومكتبتهاء ۱۳۶۳ 

المسعودي آبر الحسن علي بن الحسین (۳۶7/ 4٩۹5۷‏ 


مروج الذمب: مروج الذهپ ومعادن الجوهر تحقیق یوسف آسمد داغر» دار 
الاندلس؛ بیروت» ۱۹۲۵. أعادت طبعه دار الهجرة» قم» ۱۸۰۹ 


التنبیه والإشراف» تحقیق عبد الله الصاوي» القاهرة؛ دار الصاري للطبع رالنشر 
والتألیف» ۱۹۳۸/۱۳۰۷ 

المعري آبو العلاء أحمد بن سلیمان )۱۰۵۷/66٩(‏ 
الغفران : رسالة الغفران ومعها نص محقق من رسالة ابن القارح» تحقیق عائشة عبد 
الرحمن «بنت الشاطی» القاهرة» دار المعارف» الطبعة السادستة» ۰۱۹۷۷ 

المقدسي مطهّر بن طاهر (بعد 451/۳۵۵) 
البده : البدء والتاریخ» تحقیق کلمان هرار (1117۸81 0160۵۱) باریس ۱۸۹۹ - 
۱۹۰۱ 

الناشئع الاکبر أبو العباس عبد الله بن محمد الأنباري )٩۰1/۲۹۳(‏ 
مسائل الإمامة: مسائل الإمامة وهو الكتاب الأوّل من کناب فيه أصول النحل الني 
اختلف عليها أمل الصلاة ومقتطفات من الكتاب الأوسط ني المقالات» نحقيق 
يوسف فان إس (885 ۷a۸‏ 30961) تحت عنضوان Frühe mu'tazilitische)‏ 
.(Hêresiographie: Zwei Werke des Nasi’ al-Akbar‏ المعهد الألماني للأبحاث 


۳۸ 


الشرقية» بیروت - فيزبادن» ۰۱۹۷۱ يبدو أن الکتاب منحول وأن مصنفه الحقيقي من 
آبناء النصف الأول من القرن الهجري الثالث/ التاسع للمیلاد. 

النجاشي أبو العباس أحمد بن علي (۱۱۵۸/4۵۰) 
رجال: كتاب الرجال طهران. من غير تاريخ وطبعة قم» مؤسسة النشر الإسلامي 
التابعة لجماعة المدرسين بقم المشرفة» الطبعة السادسة» ۰۱۱۸ 

نشوان الحميري أبو سعيد بن سعيد (۱۱۷۷/۵۷۳) 
الحور العين» تحقيق كمال مصطفی. القاهرة. مكتبة الخانجي» 1948 

النقائض : كتاب النقائض. نقائض جرير والفرزدق برواية محمد بن حبيب عن أبي عبيدة. 
تحفيق 8817421 تءاطعم لإدمطادخ لیدن» مطبعة بريل» ۱۹۰۵. 

النوبختي أبو محمد الحسن بن موسى (آخر القرن الهجري الثالث/ التاسع للمیلاد) 
فرق: فرق الشیعة» تحقيق هلموت ريتر وتعليق محمد صادق بحر العلوم» النجف» 
المطبعة الحبدرية» 1۹1۹/۱۳۸۹ 

النويري شهاب الدين أحمد بن عبد الوهاب (۱۳۳۳/۷۳۳) 
نهاية الارب : نهاية الارب في فنون الأدب» تحقيق جماعة» بيروت» دار الکتب 
العلمية» الطبعة الاولی» ۲۰۰6 /۱۸۲ 

مالم هاینس (سادا؟ (Heinz‏ 
الغنوصية في الاسلام» ترجمة رائد الباش مراجعة سالمة صالح کولونیا المانیا؛ دار 
الجمل الطبعة الاولی ۲۰۰۳ 

وکیع أبو بكر محمد بن خلف بن حبان الضبي )٩۱۸/۳۰(‏ 
آخبار القضاة. تحقيق عبد العزیز مصطفی المراغي» القاهرة المكتبة التجارية» 
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الوليد بن يزيد ابر العباس )۷٤٤/۱۲١‏ 
دبوان» جمع وترتيب ف. جبريالي مصدر بمقدّمة بقلم خليل مردم» دمشق» 
مطبوعات المجمع العلمي العربي بدمشقي» ۱۹۳۷/۱۳۰۵ 

ياقوت أبو عبد الله شهاب الدين بن عبد الله الحموي الرومي (15378/117) 
إرشاد الأريب: إرشاد الاریب إلى معرفة الأديب» تحقيق إحسان عباس» بيروت» 
دار الغرب الإسلامي» الطبعة الأولى» ۱۹۹۳ 


1۳۹ 


معجم البلدان؛ بيروت؛ دار صادر» ۰۱۹۷۷۱۳۹۷ 
اليعقويي أحمد بن أبي يعقوب بن جعفر بن وهب بن واضح (:۲۸/ 6۸۹۷ 
تاريخ تحقيق هوتسماء ليدن» مطابع بربل» ۰۱۸۸۳ 
كتاب البلدان» تحقيق جينبول» لیدن» دار بريل» ۰۱۸۰ 
مشاكلة الناس لزمانهم : مشاكلة الناس لزمانهم وما بقلب عليهم في كل عصرء 
تحقيق مضيوف الفراء فطرء جامعة قطر» 1۹۹۳. 


مراجع غير عربية 


BEO Bulletin d'Etudes Orientales, Institut français ع0‎ Darnas, Damas 
Ef Encyclopédie de fIslam, 1® éd., Leyde, 1923 - 1950 
EF Encyclopédie de | ,دام‎ 2۳۴ éd., Leyde - Paris, 1960 et suiv. 
۲۰ Gabrieli Opera "L’Opera di Ibn al - Muqaffa’", in RSO, t.13 (1932), pp.197 - 
247. 
Zandaqa "La "zandaqa" au ler siècle abbaside", in: L'é/aboration de f'islam, 
Paris, 1961 


S.D. Goitein A Turning "A Turning - Point in The History Of The Muslim State 
(Apopos of the Kitab al - Sahaba of Ibn al ٠ Muqaffa’)", 
Studies in Islamic History and Institutions, Leyde, 1966, 


pp 149 - 167 
Cm.Pellat, Milieu Le milieu basrien et la formation de Gahiz, Paris, 1953 
RSO Rivista degli Studi Orientali, Rome 


G.H.Sadighi Mourerments Les mouvements religieux iraniens au IF et au IIF siêcle 
de f'hégire, Paris, 1938 

G.Vajda Zindiqs "Les zindiqs en pays d’Isiam au début de la عونمم‎ ab- 
baside" in RSO, ).17 (1937), pp.173 - 229. 


14۰ 


توطثة EAS‏ و وا وم جیوه بو ای واه خن مس اوه 
مُفدّمة: زمان الزتدقة والعودة المهدوية إلى الاسلام 
ظهور لفظ «الزندقة» و«زنديق؟ بالعربية ومع وها و عم واه مع ومع جو فو 11 
الملاحقة الإدارية ‏ كم الزنديق .: ع e‏ ی 
قاضي الزنادفة د جاور ها که قفر جا لو قاع امام ا ف ۱۷ 
الملاحقون A‏ ل د ل لو شوو OES‏ 
نهاية وبداية و سوك لم فاو جاما عو ا اشام ا 7 
القسم الأؤّل: الثانويون ومن اتهم من المسلمين باعتناق مذاهبهم ا E‏ 
الفصل الأوّل: الأقليات الديئية التي غرف أتباعها باسم الزنادقة في دار الإسلام .. ۳۷ 
أثر الفتح العربي على الجماعات الدينية في البلدان المفتصحة TVS‏ 
الزنادفة وديانتهم في تمثل الإسلاميين ورد eee E‏ 
المرحلة العريية في تاريخ الكنيسة المانوية 1 
الديصانيون دوو الح اد تيك Vatena‏ وأا جسم و اجه دم و و ی OT‏ 
المرفيونيون 0 اه مر 0 0 00 
الزنادقة بين المجرس والمسيحيين 
ملاحقة الزنادقة 
هزيمة الزنادقة الروحية والفكرية eR aa‏ ور هه وه هس هجو 
الفصل الثاني : مُسلمون اتهموا بالزندقة ره کم سو ا ا VN‏ 
في خلافة المهدي (من ۷۷۶/۱۵۸ إلى 6۷۸۰۵/۱۹۹ ا ا E‏ 
محمّد بن أبي عبيد الله موقي ماده و طون سس وام هچ الوا 


داوود بن رَوْح بن حاتم 
إسمأعيل بن سليمان بن مجالد . 
محمد بن أبي أيوب سليمان بن 


محمد بن طيفور سس ةن مر رت تلزن 

زائدة بن معن بن زائدة e sees‏ 1010100111 
داوود بن داوود بن علي العباسي ا ا ا ا اا ااا من م۰۰ VA‏ 
يعقوب بن الفضل الهاشمي اذ[ VO‏ 


جعفر بن زياد الأحمر ... 


يزيد بن الفيض . At‏ 
يونس بن فروة (أو بن أبي فروة) . و + 
المقرئ الطويل ا اا AN‏ 
في خلافة الهادي (من ۷۸۵/۱۹۹ إلى 6۷۸۲۰/۱۷۰ دی AN‏ 
يزدان بن باذان أو آزدانقاذار أو آزدیادار 0 همم ARS SESE‏ 


QE e بعد الرشيد‎ 


القسم الثاني : الزندقة في الإسلام .. 
الفصل الأول : مصادر التزاع الكلامي .. 
النصوص الإمامية E EES‏ 3۳ 


كتابان منسوبان لجعفر الصادق Reco‏ ۱۱۵ 


کتاب توحید المفضل VEO eae eas‏ 
كتاب الهليلجة ar. a 1111111 o e UES Oe‏ ۱۹ 
كتاب في تثبيت النبوة لمحمد بن الليث REE AREER‏ ۱۲ 
فقرات من احتجاج مانوي IY CESED‏ 
الفصل الثاني : نقد ورد 0 SSAA SSSA‏ تام هه عم ۱۱8 
الشخصیات والدیکور في النصوص الامامية مه رید هو رم :۱۱۵ 
ابن أبي العوجاء . 10 
عبد الملك. المصري ۲ عع ۱۱۱۷ 
أبو شاکر الديصاني وعبد الله الديصاني ودره ذا ۱۱۸ 
الزندیق المجهول وه ما ۱۲٩ ieee‏ 


وجود الله همم م۰۰۰۰ ۱۳۱۲ 
السکون والحركة وحدث العالم . ۱1۱ 
النبوة ویقاء الانسان ۱:۲ 
الفصل الثالث : الزندقة في وضع الحديث EO‏ يي ور یسب VEE‏ 
الاحادیث والروایات التي انهم الزنادقة بوضعها و 7:۳3 188 
بين إسلام الکلام واسلام الحديث ae‏ یه مه عاونا ۱۵۲۲ 
وبين «التشبیه» و«التعطيل؟ عم وه وم مه و وم و منم 1886 
التقويم الشيعي لشهر الصيام E SESE‏ 


خلاصة و ای مه و ah IIT ITE‏ 


الفصل الرابع: الزندقة في معارضة القرآن ۱۷ 
التحدي القرآني ۱۷ 
القرآن ونظریات الحجة النبوية AA‏ هه ا ۱۷ 
الإعجاز الأدبي ‏ مزایا وثغرات 5 ۱ 
قصص المعارضة والذثب الذي لم يأكل يوسف ۱۹ 

الفصل الخامس : الزندقة والشعوبية RODS‏ لاق 
الشعوبية في طرح القدماء وفي تمل المعاصرين 14۷ 
مظاهر الشعربية والزندفة و مه و ااا 
الشعوبية ومطلب التسوية 0 دی NEE‏ 
الشعوبية الثقافية واد طب ماق جع ومو هه مهد هو و ۳۸۲ 
سهل بن هارون مر اوقد ارمق ف اليه FEE SR eae‏ 
التراث الساساني والمانوية 5 
مُوية دار الاسلام ومیراث الانسانية المفکرة ۲۰۷ 
النوع الادبي المعروف بامثالب العرب» 9 000 و ۰۰۵ ۱۳۵۹۲ 
أهاجي شعراء المجون للعرب 
أدب المفاخرات 
خلاصة و وله اجو و الا جومت وروا وو فر قفري SOG‏ 

القسم الثالث : اعلام الزندقة ال نو اه لق ار او ا و 

الفصل الأؤل: خالد القّسري والجعد بن درهم هه تس Sa‏ ۲۱۵۲ 
خالد الفسري 
الجعد بن درهم 

الفصل الثاني : ديانة عبد الله بن المقفع 2011316 INES‏ 
ابن المقفع في زمانه وفي بینته 1 0 ا 
المتکلم السياسي ومقترحات الاصلاح الديني Se‏ ۲۴۲ 
الزندیق دع لطي مرو ماد عام عا ماه أل سیف ما هه موه ما شاه وه ارون هجو 2۵ o‏ 


باب برزویه في كليلة ودمنة 


مصنف الکتاب المانوي 1 هه ON‏ 


تقنیات الخطاب التبشيري عند المتكلمين وعم حدم و وما سه ۲۵۲ 
خلاصة AS‏ ده وگو سوه e ee‏ 
الفصل الثالث: عبد الکریم بن أبي العوجاء وأصحابه و همم خیم و ۲۵۹ 
خلاصة هف 


الفصل الرابع : أبو شاكر الديصاني . 
أبو شاكر الديصاني وميمون القداح 
الفصل الخامس : صالح بن عبد القدوس ومع مزجو ل اقمع عو موا :۱۲۷۵ 
شاعر الوعظ والحكمة یرورم هی O Sas REARS Sa a‏ 


ديانة آبي العتاهية ۳۵ 
فساد الدار وتحریم المکاسب ۳۳۲ 
شيعي زيدي fesane oa‏ ۴۳۱ 
الزنديق ASL SERS RE AERA‏ 
نذير الغناء o ATR SD SE‏ ا 0 
الفصل السابع : عبد الله بن معاوية والحارثبون eases taa‏ وروی NON‏ 
المغابر السياسي EE FAS‏ اا 


الزنديق 1[ ا ا ااا ا 
الإمام الكيساني الكو المع لمح ووو اوم ا ار 
الحارئية PONS SNE EAE‏ 
عبد الله بن الحارث 0 0 0 موه مار هم او موه موم IP‏ ۳ 
عقائد الحارثيين مش ورا قو اول الول ل Esa Se‏ ل ل مه PE‏ 
كتاب الهفت ز 1 1 اا INS‏ 
أسطورة البدء والاظلة Tee e‏ 1 1 1 1 موه مر و ۴۲۷۲ 
الأنبياء والأئمة aA‏ 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 ا 
الأدوار والآدمون السبعة ا و ا ۱۳۸۲۰۰ 
الذرية الادمية والذرية الابليسية و و TRE‏ ,۳۸۹ 
النسخ والمسخ ۳۹۰ 
القيامة والحساب ۳41 
الطاعة رالمعصية والشريعة ۳۹۲ 
المهدي والرجعة والملحمة الکبری ۳۹۷ 
خلاصة ESASA‏ کی و 0 ی NE‏ 
القسم الرابع : ظاهرة الخلاعة وشعراء المجون . 
الفصل الاوّل : ظاهرة المجون والخلاعة گت E CE E‏ 
ظاهرة المجون والخلاعة ال ا ا n‏ 
آداب المجون وفلسفته EE Seas ase‏ 
المجون ونظام القِيّم السائدة SRS‏ ا 
المجون والدين 0000 ا 
المجون والزندقة 0110 1 1 ا 
المجون والسلطة شا ستو و و الو اخ U E‏ 
الشعراء الماجنون تنوك ان الا د واج عاك ول O‏ ول رم ۰ 8۱۹ 
الفصل الثاني : الوليد بن يزيد وأصحابه مارم وم لبد اموا برجم وداج ا EFO‏ 
سيرة الوليد ane REE ate‏ ا ل 
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ديانة الولید REAR‏ ره 
أسطورة سوداء وأسطورة مضادة 
الإسلام الأميري 
عبد الصمد بن عبد الأعلى بن أبي عمرة وأخوه عبد الله 
حسين بن عُبيد بن برهمة الكلبي NER ERR Eo‏ ری 
الفصل الثالث: العُصبة الكوفية 1 1 0 
يحبى بن زياد الحارئي 4 kA‏ سا موه وتاج وناك وی لوده وجرتو ا 
مطیع بن إياس الكناني هس وه موم |[ وی وس 


حمّاد عجرد السوائي EEA RS Dee aS SRSA‏ 
والبة بن الحُباب الأسدي مام مم وك مره و وه پم سای وت ی یرو 


حماد الراوية الشيباني وحماد الزبرقان 111111 0000000011 


شراعة بن الزندبوذ 21111101 


ERE EE OKA REGO VA EES علي بن الخليل الشيباني‎ 


بشار بن برد senesenecacecacnansancancecseneanenneeceenes‏ 


الشاعر الضخم ول 


الثانوية أو «التخلیط» و«الخذلان» . 
عودة إلى الدین السائد 


العالم التقي . ۳ 

المأساة والانزلاق إلى الهامش 9۳۷ 

الاستشفاء في مكة تا بو وم و ماود [ ا ی BE‏ 

ديانة ابن مناذر وس م امه هم هار خاش هم Trees‏ ۵1۴ 

الفصل الخامس : في بغداد ا منم 66۵ 

یرای بن سا 0 

آدم بن عبد العزیز 9:۷ 

0۵ 

الخاسر الرابح وعمموهكومةوفومةمءةة مم ثم ممما ةم ةم 66ل ..... 000 

أبان بن عبد الخمید اللاحقي اذ[ و 1[ O‏ 

E اللاحقيون‎ 

شاعر الحياة اليومية 9۲ 

سياسة الادارة الثقافية 9۳ 

۵3۷ ean eareke هجوتم‎ a ديانة آبان‎ 

مُلحق: الزندقة والمجوسية والمزدكية في العرب قبل الإسلام AS‏ 

OV ees eae ea ae RD a الزندقة في مكة‎ 

المجوسية في تميم ولاه 

الحارث بن عمرو الكندي والمزدكية لغف 

ORO ees TE a فهرس الآیات‎ 

فهرس الاحادیث EE‏ ۵41 

فهرس الاعلام 1 ی مو بام بر هه هه 3٩۲ en‏ 

فهرس الفرق والاقوام والقبائل . "1 
فهرس الاماکن 
فهرس الاشعار 


جريدة المصادر والمراجع WV Sea‏ 


11:۸ 


